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PREFAZIONE 


Il presente volume contiene le Carl Newell Jackson 
Lectures dell’anno 1960, che ebbi l'onore di tenere alla 
Harvard University. Al Professor Carl Jackson, dal 
quale questo corso di lezioni prende nome, io debbo 
la mia chiamata a Harvard e ha per me un profondo 
significato potere attestare la mia perpetua gratitu- 
dine verso di lui nel momento in cui sto per cessare 
la mia attività di insegnante in questa Università. 

In altre occasioni ho trattato, più brevemente, vari 
aspetti di quello che è l'argomento di queste lezioni. 
Qui esse si presentano molto ampliate e accompa- 
gnate da lunghe note, che costituiscono una parte 
essenziale del libro. Tuttavia neppure cost accresciute 
queste lezioni rappresentano la realizzazione com- 
pleta del piano originario. Quando scrissi Paideia, 
avevo pensato sin dal principio che una tale opera 
dovesse comprendere un volume dedicato particolar. 
mente all’accoglimento della paideia greca nel mon- 
do cristiano primitivo. Ma sebbene la maggior parte 
del mio lavoro nel campo della letteratura cristiana 
antica fosse fin da quel tempo già compiuta, è stata 
appunto la vastità del tema di quell’opera a trattener- 
mi dal dare esecuzione al disegno di un libro più esau- 
riente sulla continuità storica e sull’evoluzione della 
tradizione della paideia greca nel periodo cristiano 
della tarda antichità. Alla mia età non posso più 
essere certo di essere în condizione di trattare il 
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problema su scala così ampia e, per quanto non ab- 
bia rinunciato alla speranza di dare un compimento 
a quel disegno, ora che penso di essere preparato suf- 
ficientemente a farlo, ho deciso di fissare in queste 
lezioni cerie linee fondamentali e di pubblicarle 
come una specie di « acconto » su quello che spero 
sarà un totale ben più grosso. 

Nel tempo in cui per sola buona sorte sono ve- 
nuti in nostra mano tesori dell'Oriente quali i rotoli 
Qimram del Mar Morto e l’intero corpus degli 
scritti gnostici trovato a Nag-Hammadi nell’ Alto 
Egitto, e si assiste a un risveglio improvviso della 
ricerca storica sul primo cristianesimo, è inevitabile 
che nel medesimo tempo si dia inizio a una rivaluta- 
zione totale del terzo grande fattore che, nei primi 
secoli della nostra era, ha determinato la storia della 
religione cristiana, voglio dire, la cultura e la filoso- 
fia dei Greci. Presento questo volumetto come un 
primo contributo a tale ricerca novellamente risorta. 


WERNER JAEGER 


Harvard University 
Pasqua 1961 


CapiroLo I 


In queste mie lezioni non mi proporrò di mettere 
l’una contro l’altra religione e cultura come due for. 
me eterogenee dello spirito umano, come potrebbe 
apparire dal titolo, specialmente ai nostri giorni, in 
cui teologi della qualità di Karl Barth e Brunner 
insistono sul fatto che religione non è una parte in 
sottordine della civiltà, come i teologi liberali di 
vecchia scuola tenevano per certo, allorché parla- 
vano di arte, scienza e religione in blocco. In altre 
parole non desidero discutere sul valore, in astratto, 
di religione e cultura, ma intendo parlare di cristia- 
nesimo e del suo rapporto con la cultura greca su 
di un piano del tutto conereto; e il mio atteggiamento 
di fronte a questo fatto vuol essere storico, come ‘si 
addice a un filologo classico. D'altra parte non voglio 
mettere a confronto la forma mentis greca, come $i 
è manifestata nelle tragedie di Sofocle 0 nel Par- 
tenone, con lo spirito della religione cristiana, così 
come fece un tempo Ernest Renan, quando, di ritorno 
dalla visita in Terra Santa, pose il piede sull’Aeropoli 
di Atene, 

Da quella sublime manifestazione di pura bellezza 
e di pura ragione egli si senti conquistato, compren 
dendola e esaltandola nella preghiera ispirata che in- 
nalzò sull’Acropoli!. 


1 Eanesr Revan, Souvenirs d’enfance et de jeunesse (Pa- 
ris 1959), p. 43 s. 


1. - W. Jaorn, Cristianesimo primitivo. 
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Friedrich Nietzsche, suo più giovane contempora- 
neo, figlio di un pastore protestante e fervente se- 
guace di Dioniso, condusse il confronto delle due cul- 
ture a conseguenze estreme e di studioso della clas- 
sicità si fece apostolo dell’Anticristo. 

Invece io parlerò della cultura greca, come essa 
fu al tempo in cui comparve la religione cristiana, e 
dell'incontro fra questi due mondi nei primi secoli 
della nostra era. 

Per lo spazio limitato che ho a disposizione mi 
sarà impossibile parlare dell’arte cristiana primitiva 
e comprendere nel mio discorso la tarda civiltà del 
mondo latino e la storia iniziale della sua Chiesa. 

Sin dalla seconda metà del diciottesimo secolo, 
allorché si destò una coscienza storica moderna, gli 
studiosi di teologia sono stati consapevoli, nell’analisi 
e nella descrizione di quel grande processo storico 
che si iniziò con la nascita ‘della nuova religione, che, 
tra i fattori che determinarono la forma definitiva 
della tradizione cristiana, la civiltà greca esercitò un’in- 
fluenza profonda sul pensiero cristiano ?. 


2 Sul piano teorico l’influsso della civiltà greca sulla reli- 
gione cristiana è stato riconosciuto in molti campi dalla lette- 
ratura teologica. Nella storia del dogma, ADOLF von HarnacKk, 
Lehrbuck der Dogmengeschichte, 1 (Freiburg-Leipzig 1894), 121- 
147, lo elenca come uno dei fattori più importanti per la for. 
mazione della religione cristiana e per il suo sviluppo, storico. 
La fondamentale opera dello Harnack ha dimostrato, in parti- 
colare, la natura dell’impulso dato dalla filosofia greca alla dot- 
trina cristiana. Le implicanze filosofiche della dottrina cristiana 
e la loro origine greca sono state studiate di recente, în un’ana- 
lisi più minuta, da H. A. Wotrson, The Philosophy of the 
Church Fathers (Cambridge, Mass., 1956). Ancor prima di que- 
sta ricerca sistematica, la generazione dei teologi che venne do- 
po la scuola storica dello Harnack aveva rintracciato! l’elemento 
greco negli stessi libri biblici, in particolare nel Nuovo Testa- 
mento, e Hans Lierzmann nel suo grande Handbuch zum Neuen 
Testament adottò sistematicamente questo criterio  nell’esegesi 
dei documenti cristiani primitivi. Pit di recente, nel campo del. 
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In principio il cristianesimo fu ‘un portato della 
vita religiosa dell’Ebraismo tardo ?. Scoperte recenti, 
come quelle dei cosiddetti rotoli del Mar Morto, hanno 
gettato una luce nuova su quel periodo della. reli- 
gione ebraica. Si sono cosi potuti stabilire dei pa 
rallelismi fra la pietà ascetica della setta religiosa 
che viveva in quel tempo sulle rive del Mar Morto e 
il messaggio messianico di Gesù. È evidente che vi 
sono delle somiglianze rimarchevoli. Ma si è colpiti 
altresi da una grande differenza, e questa è che il 
messaggio, il kérygma di Cristo non si arrestò al Mar 


l'archeologia, E. R. GoopeNovcx ha dimostrato l'influsso greco 
sul tardo giudaismo nella sua opera Jewish Symbols in the 
Greco-Roman Period (8 voll, New York 1953-1958). La cosîd- 
detta storia generale della religione, su di un fronte più vasto, 
ha trattato dell’influenza religiosa straniera sul primo cristia- 
nesimo, ma anche ha toccato il problema dell’influsso greco. 
D'altro canto, le ricerche storiche moderne non hanno confer- 
mato quello che nel passato le scuole di studi teologici solevano 
ammettere, un'incidenza diretta della filosofia greca sul Nuovo 
Testamento e particolarmente su San Paolo. C'erano, certo; 
molte idee filosofiche nell’aria, ma questo non vuol dire che 
si possa dimostrare un influsso dottrinario, per es. di Seneca su 
S. Paolo, come riteneva, verso la metà dell'Ottocento, la scuola 
teologica di Tubinga, In conclusione il problema dell'influenza 
dottrinaria della filosofia greca sul pensiero cristiano appartiene 
alle ultime generazioni; vedi pp. 85 s., 111 ss, Sulle remini 
scenze della letteratura classica e sulle forme letterarie, vedi 
pp. 8, 77; per la conoscenza della lingua greca fra i giudei se 
negli ambienti giudeo-cristiani, cfr. pp. 5-15. 

Questo aspetto è stato messo in rilievo principalmente 
dalle ricerche teologiche sul cristianesimo, da quando Harnack 
senti che era necessario levare il grido di battaglia e tentare 
di arginare la marea della Religionsgeschichte comparata del 
genere prediletto da R. Reitzenstein e da altri studi del 
tempo, i quali sembravano minacciare di distruggere l’origina: 
lità della religione cristiana e di oscurarne la genesi reale, 
la quale rientra nella storia del pensiero giudaico. Su que 
sto periodo tardo della religione giudaica, si veda l’opera 
fondamentale di Emir ScHirer, Geschichte des jiidischen Volkes 
im Zeitalter Jesu Christi (Leipzig 1901-19094; traduzione in: 
glese di J. Macpherson, S. Taylor e P. Christie, New York 1891). 
Vedere anche R. Pretrrer, History of New Testament Times 
(New York 1949). 
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Morto ‘o ai margini della Giudea, ma superò _il suo 
isolamento geografico, il suo particolarismo e pene- 
trò nel mondo circostante, che era un mondo unifi- 
cato e dominato dalla cultura e dalla lingua greca. 

Per lo svolgimento della missione cristiana è per la 
sua espansione entro e fuori i confini della Palestina 
questo fu ‘un fatto decisivo. Esso fu preceduto da tre 
secoli di espansione della civiltà greca, durante quel 
periodo ‘ellenistico che fu a lungo trascurato dagli 
studiosi dell'antichità, perché essi si rifiutavano di 
volgere il loro sguardo al di là dell’età classica. 
Johann Gustav Droysen, il grande storico che scopri 
il periodo della espansione greca nel mondo antico e 
per primo ne sorisse la storia‘, fu spinto, come noi 
leggiamo nella sua corrispondenza, ora pubblicata, 
dalla sua fede e dal suo pensiero cristiano, perché 
aveva compreso che, senza questo svolgimento post- 
classico della cultura greca, sarebbe stato impossi- 
bile il sorgere di una religione cristiana universale. 
Certo, questo processo di cristianizzazione del mondo 
di lingua greca entro i confini dell’Impero romano 
non fu affatto unilaterale, perché allo stesso tempo 


4 J. G. Drorsen, Geschichte des Hellenismus (Hamburg 
1836-1843). 

5 J. G. Drovsen, Briefwechsel, ed. Rudoli Hiibner (Berlin- 
Leipzig 1929), I, p. 70: « La storia dei secoli ellenistici è stata 
trascurata, a mio parere, da filologi, teologi e storici egualmente 
a torto. Eppure è proprio dall’ellenismo che il cristianesimo ha 
tolto la sua origine e le linee più significative della sua storia 
iniziale. Il fenomeno meraviglioso di una Weltbildung, di una 
Weltliteratur, di un illuminismo totale, che caratterizza i secoli 
che seguirono alla nascita di Cristo, non è all’interno del eri- 
stianesimo che si lascia comprendere, bensi solamente nella sto- 
ria dell’ellenismo ». Da questa lettera risulta evidente: che l’inte- 
resse suscitato dalla scoperta della storia dell’ellenismo era do- 
vuto in parte al periodo stesso, ma în parte forse ancora mag- 
giore al ruolo da esso rivestito nella storia universale come pro- 
cesso che rese possibile il cristianesimo. 
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esso, significò la ellenizzazione della religione cri- 
stiana. Cosa però si debba intendere per ellenizza- 
zione non è chiaro immediatamente. Cerchiamo di 
essere più specifici, 

Nel tempo degli apostoli noi troviamo una prima 
fase di ellenismo cristiano nell’uso della lingua greca 
che osserviamo negli scritti del Nuovo Testamento. 
Esso si prolunga nel tempo successivo ‘alla predica. 
zione degli apostoli, nell'età dei cosiddetti Padri 
apostolici. Appunto questo è il significato originario 
della parola hellenism6s®. L’aspetto linguistico del 
problema è tutt'altro che irrilevante. Con la lingua 
greca tutto un mondo di concetti, categorie del pen: 
siero, metafore ereditate, soitili sfumature. di. 
ficato, penetra nel pensiero cristiano. 


© Hellenismés, che è nome derivato dal verbo hellenizo 
(« parlo greco »), indicava originariamente l’uso corretto della 
lingua greca, In questo senso sembra essere stato usato per la 
prima volta dai maestri di retorica. Teofrasto, che, come il suo 
maestro Aristotele, fece della retorica una parte del suo insegna- 
mento nel Liceo di Atene, costrui la teoria del perfetto stile, 
distinguendo cinque parti che chiamò « virti del dire » (aretdi); 
di esse la prima e la più importante era l’hellenismés, cioè l’uso 
grammaticalmente corretto della lingua greca, libera da barba- 
rismi e solecismi (cfr. J. Stroux, De Theophrasti viriutibus 
dicendi, Leipzig 1912, p. 13). Questa esigenza era tipica di un 
tempo in cui, nella Grecia del quarto secolo, stranieri di ogni 
strato sociale erano divenuti cosi numerosi da esercitare un'in- 
fluenza deteriorante non solamente sulla lingua parlata ma an- 
che su quella letteraria degli stessi Greci. Cosî la parola helle- 
nismés originariamente non significò adozione di maniere gre- 
che o di un modo di vivere greco, senso che assunse inevitabil- 
mente più tardi, specialmente fuori dell’Ellade dove la cultura 
greca divenne moda. Riguardo a un altro uso della parola nella 
iarda antichità, che si sviluppò in un mondo già largamente cri- 
stianizzato, vedi p. 95. Essa fini per indicare non solo la cul- 
tura e la lingua dei Greci ma anche il culto e la religione « pa- 
gana », cioè della Grecia antica, In questo senso è molto usata 
dai Padri della Chiesa greci nei loro scritti polemici. Non sem- 
pre questi diversi significati della parola vengono distinti nella 
letteratura erudita. 
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La spiegazione ovvia del fatto che subito la prima 
generazione di cristiani abbia assorbito la cultura 
greca è che il cristianesimo era un movimento giu- 
daico e i Giudei erano ellenizzati al tempo di Paolo 
non solo nella Diaspora ebraica ma, in misura con- 
siderevole, anche nella stessa Palestina”; inoltre, 
fu appunto questa parte ellenizzata del popolo giu- 
daico quella verso la quale si volsero dapprima i mis- 
sionari cristiani. 

Fu quel gruppo di apostoli della comunità di Geru- 
salemme, che nel sesto capitolo degli Aiti sono chia- 
mati hellenistài,a spargersi per tutta la Palestina e a 
dare inizio, dopo il martirio del loro capo Stefano, alle 
attività missionarie della generazione successiva. 


7 S'intende che questo era vero soprattutto per l’aristocrazia 
e per la classe colta degli Ebrei; osserva giustamente Giuseppe 
Flavio, Antiquitates iudaicae, XX 12, 264 (Opera, ed. Niese, IV, 
Berlin 1890, 269) che la gran massa del popolo giudaico era me- 
no portata che altri popoli a apprendere lingue straniere. La 
cosa era diversa se gli Ebrei vivevano fuori della Palestina in 
un ambiente ellenizzato, dove rapidamente facevano propria la 
lingua greca a preferenza della egiziana o di altre lingue in 
gene. Tuttavia anche. in Palestina il greco veniva inteso e par- 
lato nel commercio e negli affari anche dalle classi meno colte 
in una misura molto maggiore di quella che hanno spesso sup- 
posto gli studiosi; cfr, S. LreseRMAN, Greek in Jewish Palestine 
(New York 1942) e, dello stesso autore, Hellenism in Jewish 
Palestine (New York 1950). 

® Atti, 6, 1 ss. La parola hellenistài compare in opposizione 
a «Ebrei » ma non significa « Greci » (la parola che viene usata 
nel Nuovo Testamento per « gentili »); è il termine ufficiale 
che designa îl gruppo dei parlanti greco fra gli Ebrei e con 
guentemente anche all’interno della primitiva comunità cristi 
na in Gerusalemme al tempo degli apostoli. Non indica gli Ebrei 
nati o cresciuti a Gerusalemme che avevano accolto la cultura 
greca, ma gente che non parlava più, anche se la poteva com- 
prendere, la lingua aramaica che era per essi quella originaria, 
ma il greco, perché essi o le loro famiglie avevano vissuto a 
lungo in città ellenizzate ed erano poi tornati in patria. Quelli 
fra essi che non erano divenuti cristiani avevano le loro sina- 
goghe « ellenistiche » in Gerusalemme e troviamo un hellenistés 
cristiano come Stefano impegnato con loro in lunghe discussioni 
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me Stefano stesso, essi avevano tutti bei nomi gre- 
dh Filippo, Nicanore, Procoro, Timone, Parmena, 
Nicolao; in generale essi discendevano da famiglie 
giudaiche, che erano state ellenizzate da almeno una 
generazione! o' più. 

Il nome della nuova setta, Cristiani, nacque nella 
città greca di Antiochia, dove questi Giudei elleniz- 
zati ebbero il primo grande campo di azione per la 
loro missione cristiana !°, E la lingua greca era par- 
lata nelle sinagoghe (syragogdi) sparse tutt'intorno, 
nel bacino del Mediterraneo, come appare evidente 
nel caso di Filone Alessandrino, il quale non scrisse 
il suo ‘greco letterario per un pubblico di gentili, ma 


filosofiche. Le sinagoghe dei liberti, dei Cirenei, degli Alessan- 
drini, dei Cilici e tutte le sinagoghe dell'Asia Minore sono 
espressamente. menzionate in Atti, 6, 9. Era naturale che gli 
hellenistài cristiani, mentre svolgevano ancora la loro opera 
missionaria prima della morte di Stefano, si rivolgessero innan- 
zitutto a questi hellenistài fra gli Ebrei che non erano ancora 
cristiani e alle loro scuole, a cagione del comune legame costi- 
tuito dal fondamento greco di lingua e di educazione. Che fos- 
sero una minoranza la cui forza nella comunità apostolica, era 
sempre crescente, si deve concludere dal fatto che insistettero 
per avere loro rappresentanti di lingua greca nella quotidiéna 
distribuzione di cibo e altri aiuti alle vedove. Riuscirono a ot- 
tenere dai dodici apostoli l'importante concessione della istiti 
zione di un nuovo ufficio di diaconi. Poiché i primi diaconi 
enumerati in Atti, 6, 5 hanno tutti nomi greci, appare chiaro che 
questi erano rappresentanti speciali solo per i membri di lin- 
gua greca della comunità, dai quali si attendeva che si assu 
messero con priorità la cura di questa parte della congrega- 
zione. Gli apostoli, annunciando questa innovazione, mettono 
in rilievo che sarebbe stato per loro troppo grave lavoro fare 
tutto da sé. Se però si intendesse che i nuovi diaconi sì pren: 
dessero cura dell'intera congregazione, hellenistài e ebrei del 
pari, l’importanza dei primi all’interno, della comunità cri. 
stiana primitiva sarebbe ancor di più accresciuta, perché i sette 
che furono eletti diaconi erano tutti hellenistdi. 

? Solo Nicolao non era ebreo di nascita, ma era stato pro- 
selito ad Antiochia prima della conversione alla fede cristiana; 
cfr. Atti, 6, 5. 

10 Atti, 11, 26. 
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per i suoi ‘correligionari giudei provvisti di un’edy- 
cazione elevata. 

Non si sarebbe mai formato un largo seguito Hi 
proseliti fra i pagani, se questi non fossero stati ‘în 
condizione di comprendere la lingua parlata nel ser- 
vizio divino dei Giudei nelle sinagoghe della Dia- 
spora. Tutta l’attività missionaria di Paolo è basata 
su questo fatto, 

Le sue discussioni con i Giudei, ai quali si rivol. 
geva nei suoi viaggi e ai quali tentava di portare il 
Vangelo di Cristo, erano sostenute in lingua “greca, 
con tutte le sottigliezze della logica greca. Ambedue 
le parti, di regola, citavano l’Antico Testamento non 
dall’originale ebraico, ma dalla traduzione greca dei 
Settanta !l, 

Lasciando da parte la forma nuova dei « Logia », 
raccolte di detti di Gest, e i Vangeli, per il resto gli 
scrittori cristiani del tempo degli Apostoli usarono il 
genere letterario greco dell’Epistola, sul modello dei 
filosofi greci, e anche Atti, Praxeis cioè, azioni e 
insegnamenti di saggi o di uomini illustri riferiti dai 
loro discepoli. 

Evolvendosi poi ulteriormente lungo queste linee, 
la letteratura cristiana nell’età della Patristica si 
accrebbe di altre forme, come la Didaché, l’Apoca- 
lisse e il Sermone. Quest'ultimo .riprese la. forma 
della diatriba e della discussione propria ‘della filo- 


11 Esistono delle differenze a questo riguardo fra î Vangeli 
e S. Paolo. Nelle sue lettere il numero delle citazioni dell’An- 
tico Testamento tolte dai Settanta supera di gran lunga quelle 
prese da altre fonti. Cfr. Swete, Introduction to the Old 
Testament în Greek (Cambridge 19142), p. 381 ss. 

1 Su questo problema in generale, vedere PAUL WENDLAND, 
Die urchristlichen Literaturformen (Tiibingen 1912) }e la terza 
Parte dello Handbuch zum neuen Testament, I, di H. LiETZMANN. 
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‘sofia popolare greca, con cui si era cercato di divul- 
gare i precetti dei cinici, degli stoici e degli epicurei. 

La forma stessa del martirologio era stata impie- 
gata dai pagani in Egitto, dove prese sviluppo du- 
rante la lotta religiosa fra Egiziani e Giudei, al 
tempo degli Apostoli, prima ancora che nascesse una 
letteratura cristiana di martirologî”. 

Noi dobbiamo anche dare peso all’esistenza ‘in 
età ellenistica di una pubblicistica religiosa usata 
come mezzo di propaganda fides da parte di‘molte 
sette, anche se questa letteratura estemporanea non 


è sopravvissuta !*.(Platone menziona scritti ee 
orfici che vano distribuiti da membri della setta; 
i quali andavano di casa in.casa.(Plutarco poi, nei 
suoi « Precetti per\gli sposi novelli », ammonisce! la 


donna a non far entrare per la porta di servizio estra- 
nei, che tentino di insinuare i loro opuscoli ‘annun- 


cianti una religione straniera, perché questo potrebbe 
spiacere al marito. Nell’ Epistola di Giacomo tro» 
viamo la frase che ci è nota dalla religione orfica: 
« ruota della nascita » !°. 


18 Cfr, H. MusuriLo, The Acts of the Pagan Martyts (Ox- 
ford 1954), specialmente p. 236 s. 

14 Platone, Rep. Il 364E, parla di una «pila di trattati» 
offerti dai « profeti erranti » di Museo e Orfeo nei’ quali inse. 
gnavano una religione catartica e i suoi riti, che venivano. chia- 
mati teletdi (cioè «iniziazioni »). Poco prima di questo passo 
aveva detto che questi profeti andavano alle porte dei ricchi 
per fare fra essi proseliti della propria setta, dando le regole 
di riti e sacrifici per mezzo dei quali potessero ottenere l’as- 
soluzione delle antiche colpe o di quelle dei Joro antenati. Que- 
gli scritti contenevano norme pratiche intorno ai vari metodi 
di raggiungere questo scopo. Vedi O. Kern, Orphicorum frog- 
menta (Berlin 1922), p. 81 s. 

15 Questo il significato delle parole di Plutarco, Praecepta 
coniugalia, c. 19 (Moralia, I, ed. Paton-Wegehaupt, Leipzig 1925, 
Pp. 288, 5-10). Cfr. i miei Scripta minora (Roma:1960), I, p. 136. 

18 Giacomo, 3, 6. Su questo passo cfr. Hans WiwiscH, Die 
katholischen Briefe (Tiibingen 19515, Handbuch zum Neuen 
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L’autore la deve avere colta in qualche opuscolo' 
di propaganda orfica di questo genere, Tutti questi 
scritti avevano una certa rassomiglianza e di quando 
in quando prendevano frasi l’uno dall’ altro. Uno 
di questi gruppi era quello detto dei Pitagorici, che 
predicavano il modo di vivere « pitagorico ». Essi si 
servivano come di simbolo della lettera Y ad indicare 
il bivio, il punto in cui un uomo deve decidere quale 
via prendere, la buona o la cattiva ‘". Questa dottrina 
delle due vie, che, beninteso, è molto antica (si trova 
in Esiodo %, per esempio) è espressa in età ellenistica 
in un testo che appartiene alla filosofia popolare: 
la Tavola di Cebete, il quale ci descrive una tavo- 
letta rappresentante le due strade, trovata fta i doni 
votivi di un tempio . Qui serve come punto di par- 
tenza per un sermone moralistico, di scuola filoso- 
fica. Allo stesso modo Paolo (Atti, 17) si serve come 
di tema iniziale per la sua diatriba della iscrizione 
che è sull’ara di un dio sconosciuto. 

Il più antico catechismo cristiano, che fu scoperto 
nel diciannovesimo secolo e si definisce da sé Dida- 
ché dei Dodici Apostoli, dà come essenziale per la 
dottrina cristiana questo medesimo insegnamento 
delle due vie. In effetti esso lo fonde con la conce- 
zione dei sacramenti del battesimo e dell’ eucari- 
stia ”. Questa è una tipica aggiunta cristiana, mentre 


Testament, XV), p. 23 e KeRN, Orphicorum fragmenta, p. 244. 

I Cfr. Seripta minora, I, p. 140. 

18 Esiodo, Opere e Giorni, 288-293, 

19 Cfr, Scripta minora, I, p. 140 s. 

2 Didaché, e. 1.6 in Die Apostolischen Viiter, ed, Karl 
Bihlmeyer (Tibingen 1924), La medesima interpretazione esten- 
siva delle « due vie » si trova nella Epistola di Barnaba, c. 18, 
ibid. Dal momento che certe differenze nel trattamento della 
materia nei due documenti escludono che l’uno derivi dall’al- 
tro, sembra evidente che entrambi dipendono da una fonte co- 
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il motivo del bivio era ripreso da qualche scritto di 
propaganda precristiano. 

Questa sorta di letteratura minore comprende an- 
che libri di sentenze morali, come l’antico libello 
Sulla pace dello spirito di Democrito, il padre della 
filosofia atomistica. Cominciava con queste parole: 
«Se volete godere della pace dello spirito, non vi 
impigliate in troppi negozi ». Fu un libro molto fa- 
moso e letto largamente”. Sono rimasto stupito, 
quando ho ritrovato questo precetto, trasformato in 
comandamento cristiano, nel Pastor Hermae, ove ave- 
va assunto la forma seguente: « Astienti dalle mol. 
te attività e non andrai mai fuori della retta via. 
Perché quelli che imprendono molte attività, fanno 
anche molti errori e, presi dalla molteplicità delle 
loro occupazioni, non servono il loro Signore». 
Cosi, come soleva dire Filone, che lo sapeva per 
prova, «la moneta vecchia ritorna in corso, se gli 
dai un nuovo conio » . 


mune. Questa pare sia stata un libello moralistico ebraico e in 
realtà la dottrina delle due strade in se stessa ha poco o 
nulla che possa dirsi specificamente cristiano. Lo seritto neopi- 
tagorico La Tavola di Cebete (cfr. nota 19), che contiene la 
medesima dottrina morale, prova al di là di ogni ragionevole 
dubbio che essa, in ultima analisi, discende da una fonte el- 
lenistica che non era né ebrea né cristiana. 

2 Democrito, fr, 3 Diels-Kranz, Fragmente der Vorsokra- 
tiker, 118, p. 132, Questo libro ha subito acerescimenti poste- 
ziori, proprio a cagione della sua popolarità, e parti di esso en- 
trarono persino nelle raccolte fatte nella tarda antichità di pro- 
verbi morali e di sentenze, come il florilegio di Stobeo. Era an- 
cor letto largamente al tempo degli imperatori romani. Anche il 
Pastor Hermae è un Volksbuch, come hanno provato le diver 
se trasmissioni di questo testo. Cfr. A Papyrus Codex of the 
Shepherd of Hermas (Similitudini II-IX} ed. Campbell Bonner 
(Ann Arbor 1934), p. 23 ss. 

2 Pastor Hermae, Sim. IV 5, in Patres Apostolici, ed. Geb- 
hardt-Harnack-Zahm (Leipzig 1902), p. 171, 4 ss. È 

Filone, per esempio, in Quod deterius potiori insidiari 
soleat, I, p. 292, 24. 
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Fu cosî nel cristianesimo primitivo un'esigenza di 
missione quella che spinse predicatori e apostoli a 
usare generi letterari greci e lingua greca, allorché 
si rivolgevano a quei giudei ellenizzati ai quali per 
primi si indirizzarono e che incontravano in tutte le 
grandi città del Mediterraneo. Questo divenne tanto 
più necessario quando Paolo accostò. i gentili e co- 
minciò a ottenere conversioni in mezzo a loro. 

La stessa forma protreptica assunta nella predica- 
zione era una caratteristica della filosofia greca del. 
l’età ellenistica. In effetti le diverse scuole’ cerca 
vano di trovare seguaci mediante alfocuzioni nelle 
quali raccomindavano la propria Rilosofia 0 dogma 
come l’unico mezzo per raggiungere la felicità. Questa 
sorta di eloquenza troviamo per la. prima volta nel- 
l'insegnamento dei sofisti e di Socrate, quale ci ap- 

pare nei dialoghi di Platone *, 

Persino la parola « conversione ». deriva da Pla- 
tone, perché accettare una filosofia‘ significa in pri- 
mo luogo cambiare vita, L’insegnamento cristiano, 
pur ammesso che la sua accettazione ‘venisse. giustifi. 
cata da cause diverse, tuttavia parlava anch'esso di 
ignoranza dell’uomo, e prometteva a questo di dargli 
una conoscenza migliore e, come tutte le filosofie, 
attribuiva questa facoltà a un maestro ‘che possede- 
va e rivelava agli altri la verità. Il parallelismo fra 


% L'esempio più tipico di discorso socratico di esorta- 
zione si trova nel dialogo di Platone Eutidemo; cfr. il mio 
libro. Aristotele (trad. it., Firenze 1935, rist. 1964), p. 71. 

25 A Nocx, Conversion (Oxford 1933), ha messo a con. 
fronto la conversione dei nuovi seguaci e gli atteggiamenti psi- 
cologici delle sette filosofiche, aventi carattere quasi religioso, 
dell’età ellenistica. Sul paragone platonico della filosofia con il 
volgersi del volto umano alla luce del vero Essere, vedi la mia 
Paideia, Il (trad. it., Firenze 1954, rist. 1963), p. 512 e in par- 
ticolare p. 622. 
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filosofi greci e missionari cristiani finî per tornare 
a vantaggio dei secondi. 

I dio dei filosofi era; molto differente, dagli dei 
fici dell'età ellenistica erano una sorta di rifugio spiri- 
tuale per i loro seguaci. I missionari cristiani rical- 
carono le loro orme e, se possiamo credere a quanto è 
riferito negli Atti degli Apostoli, giunsero talora a 
prendere in prestito da questi loro predecessori gli 
argomenti, soprattutto quando si rivolgevano a un 
pubblico greco colto #. 

Questo momento fu decisivo nell'incontro dei 
Greci con i cristiani. Ne dipese l’ avvenire del cri- 
stianesimo come religione del mondo. Ciò vide chia- 
ramente l’autore degli Atti quando fece visitare al. 
l’apostolo Paolo Atene, il centro culturale e intellet- 
tuale della Grecia classica e il simbolo della sua tra- 
dizione storica, e lo introdusse a predicare su di un 
dio ignoto dinanzi a un pubblico di filosofi stoici ed 
epicurei nella sede venerabile dell’Areopago ”. Egli 
cita il verso di un poeta greco, « noi siamo la sua 
stirpe »; le sue argomentazioni sono stoiche in lar- 
ga parte e rivolte a persuadere menti filosoficamen- 


26 Naturalmente più tardi gli apologisti cristiani attinsero 
largamente ai filosofi ellenistici, come quantlo, per esempio, si 
valsero della polemica dei filosofi contro gli dei della religione 
popolare greca e romana. 

2 Atti, 17, 17 ss. Ai Giudei e ai proseliti di Atene Paolo 
parlò nella sinagoga, come ci dice l’autore, ma ai gentili si 
rivolse nell’Areopago, ponendosi cosi in una situazione che 
è piuttosto tipica dell’attività missionaria dell'apostolo. I di- 
scorsì tenuti nella sinagoga sono ricordati solo brevemente, ma 
Paolo non avrebbe potuto ometterlî, beninteso: la sinagoga era 
la sede naturale per le sue prediche. Tuttavia questa volta 
viene chiaramente rilevata la diatriba nell'’Areopago, che ben 
delinea la situazione muova per la quale la grande guida del 
cristianesimo, prima ebreo e poi hellenistés, mira all’obbiettivo 
finale del cristianesimo, al mondo classico greco. 
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te educate, Sia ‘che questa indimenticabile scena 
sia storica, sia che sia stata concepita dall’ auto- 
re degli Atti al fine di rappresentare drammatica» 
mente il fatto storico dell'inizio della battaglia in- 
tellettuale fra cristianesimo e mondo classico, in 
ogni caso la scelta del palcoscenico mostra chiara- 
mente in che senso egli la intendesse. Questa ri 


28 L'analisi più completa delle argomentazioni nel discorso 
di Paolo a Atene e delle loro relazioni con la tradizione greca 
antica e particolarmente con lo stoicismo, è stata fattà- da E. 
Norpen, Agnostos Theos (Berlin-Leipzig 1913), p. 13 ss. Con- 
fronta la mia recensione a quest'opera ristampata negli Scripta 
minora, I, pp. 110-111. Non credo più alla brillante tesi del 
Norden secondo la quale l’autore degli Atti avrebbe usato 
come modello letterario un’opera su Apollonio di Tiana, pre- 
dicatore e miracolista pagano, cosa che porrebbe la genesi de- 
gli Atti degli Apostoli decisamente nel secondo secolo dopo 
Cristo, Nel Nuovo Testamento occorrono frequentemente cita- 
zioni dalla poesia greca. Clemente d'Alessandria, uno scrittore 
cristiano le cui opere sono piene di tali echi di poeti greci, 
che in parte muovono dai testi stessi, in parte da florilegi e 
raccolte simili, fu il primo a rivolgere una particolare atten- 
zione a queste citazioni letterarie del Nuovo Testamento. In 
quanto era lui stesso uomo di cultura superiore, si interessò 
fortemente al problema della paideia greca degli scrittori bi- 
blici. Rettamente identifica (Stromata, I 19, ed. Stihlin, Leipzig 
1905-1909, IT 59, 1 ss.) in Atti, 17, 28 una citazione dal libro 
astronomico di Arato, i Phaenomena (v. 5). Analogamente 
(Strom. I 14, Stihlin II 37, 23 ss.) rileva nella lettera a Ti. 
to I 12 la citazione di un verso dal poema epico di Epime- 
nide Cretese, gli Oracoli (fr. 1, Diels-Kranz, Worsokratiker, 
18, p. 31), e nella prima lettera ai Corinzi, 15, 38 un'altra 
reminiscenza greca, quella del più famoso poeta della comme- 
dia nuova, Menandro (Thais, fr. 218, Comicorum Atticorum 
Fragmenta, ed. Kock, Leipzig 1888, p. 62): citazione în verità 
ben scelta per una lettera che Paolo indirizzava alla più colta 
comunità greca, quella di Corinto. 

2 Per gli studiosi che conoscono le tradizioni dell’arte an- 
tica di scrivere storie non v'è quasi dubbio che il discorso di 
Paolo ad Atene abbia solo la verisimiglianza dell'evento ma 
non sia un documento storico. L'autore che lo scrisse. perché 
valesse come pùnto culminante di tutto il libro, non solo aveva 
studiato le opere storiche dei Greci, ma era Îni stesso un uomo 
di autentico senso storico, come appare evidentemente dal mo- 
do sovrano con cui tratta il materiale e dall'abile equilibrio 
con il quale ne distribuisce le parti. Cfr. A. v. HARNACK, Ist 
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richiedeva una base comune, senza la quale nessuna 
discussione era possibile. Per tale base Paolo scelse 
la tradizione filosofica greca, la quale era allora la 
parte più rappresentativa di quello che era vivo 
nella cultura greca. Uno serittore cristiano più tardo, 
l’autore degli Atti dell’apostolo Filippo, ha interpre- 
tato nello stesso modo l’intendimento degli Atti; imi- 
tando infatti i nostri canonici Atti degli Apostoli, fa 
venire ad Atene il suo protagonista, come Paolo, e lo 
fa parlare a un pubblico dello stesso genere e sullo 
stesso problema, Cosi fa dire all’apostolo Filip 
«Sono venuto a Atene per rivelarvi la paideia di 
Cristo ». Questo è esattamente quello che intendeva 
fare l'autore dei nostri Atti”. L'imitatore, nel chia- 
mare il cristianesimo paideia di Cristo, sottolinea 


0: 


l'intenzione nell’apostolo di far apparire il crisi 
nesimo come una continuazione della-paideia-clas- 
sica dei Greci, si che fosse logico per coloro che pos- 
sedevano la più antica accettare l'altra. Nello stesso 
tempo egli dà per scontato che la. paideia classica, 
facendo di Cristo il centro di una nuova cultura, è 


sulla via di essere ormai superata,.F..in questo modo 
l’antica paideia, diviene strumento della nuova. 


die Rede des Paulus in Athen ein urspriinglicher Bestandteil 
der Apostelgeschichte?, in Texte und Untersuchungen, 3° Serie, 
IX 1 (Leipzig 1913). Sul valore di storico dell'autore degli 
Atti, vedi Enuarn Mever, Ursprung und Anfiinge des Chris 
tentums (Stuttgart 1921-1923), III 3 e 23. 

% Acta Philippi, c. 8 (8). Cfr. Acta Apostolorum Apocry- 
pha, ed. Lipsius-Bonnet, IL, Parte 2* (Leipzig 1903), p. 5, 2. 


CaprtoLo II 


Il più antico documento letterario della religione 
cristiana che possa essere datato, immediatamente 
posteriore al tempo degli apostoli, è la lettera di 
Clemente Romano ai ‘Corinzi scritta nell'ultima de- 
cade del primo! secolo. È interessante osservare il 
mutamento avvenuto nel modo di pensare dei Cri- 
stiani appena trenta anni dopo la morte di Paolo. 
Questi aveva scritto alla medesima Chiesa dei Co- 
rinzi con il fine di appianare le controversie fra le 
sue fazioni e le divergenze nella interpretazione della 
fede cristiana. Ora in Corinto un importante gruppo 
di cristiani aveya rifiutato di riconoscere l’autorità 
del suo vescovo e il disaccordo in quella Chiesa era 
aperto. Clemente, vescovo di Roma, si rivolge ai Co- 
rinzi nella sua qualità di rappresentante della Chiesa 
che godeva la massima autorità !, E nelle forme del. 
l’antica arte retorica, adducendo molti esempi (fypo- 
déigmata), dimostra loro gli effetti tragici della sedi. 
zione faziosa (stasis) e della disobbedienza; di contro 


1 Ufficialmente, in quel tempo, la Chiesa di Romae la 
Chiesa di Corinto erano chiese coordinate, perché « la Chiesa» 
era un'unità solo in quanto idea; tuttavia si insiste sempre 
più sul concetto di unità con il progredire del tempo, come 
vediamo anche nel Nuovo Testamento, per es. nella Episto- 
la agli Efesi, che, a questo riguardo, preannuncia l’evolu: 
zione attuale della Chiesa Universale avvenuta attraverso i se- 
coli successivi. 


2, - W, Jarack, Cristianesimo primitivo. 
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oppone le benedizioni della concordia e dell’obbe- 
dienza, che egli enumera ricorrendo a esempi e oppor- 
tunamente distinguendo, come un novello Demostene, 
quelli tolti dal remoto passato e gli altri presi da 
tempi più recenti e noti ai suoi lettori per una per- 
sonale esperienza ?. Quando poi arriva al punto in cui, 
secondo i precetti retorici, deve introdurre il topos 
più terrificante, che, cioè, le discordie intestine tra- 
volsero grandi regni e distrussero stati potenti, allora 
Clemente si astiene dal dare esempi per timore di im- 
pegnarsi troppo a fondo con la storia profana, ma 
chiaramente applica le regole dell’eloquenza politica. 
Ricordiamo che quello della concordia (homénoia) è 
sempre stato il tema propagandato dai capi del partito 
della pace, dagli educatori politici, da poeti, sofisti, 
uomini di governo nell’età classica della polis greca ?. 


2 Clemente, Epistola I ai Corinzi, e. 3 s. Sull’uso tecnico 
degli esempi nella retorica greca come mezzo di persuasione 
efr. la nota 3. Stasis (nel senso di « discordia, lotta civile ») 
pone uno dei problemi pit discussi del pensiero politico greco. 

3 Clemente predica la concordia e mette in guardia dalla 
discordia, dalla stasis portando ‘molti esempi. Nel corso di que- 
sta argomentazione l'importanza data alla concordia gradu 
mente passa all'obbedienza e anche alla fede. Tuttavia identica 
è la trattazione retorica del tema. Non possiamo affrontare qui 
la storia dettagliata del concetto politico di homsnoia (concor- 
dia) nella letteratura greca (cfr. Hararo FucHs, Augustin und 
der antike Friedensgedanke, in « Neue philologische Untersu- 
chungen », ed. W. Jaeger, III, Berlin 1926, 109 ss.) a partire 
dalla elegia detta Eunomia di Solone o dalle Eumenidi di 
Eschilo e dallo scritto in prosa del sofista Antifonte su questo 
argomento, attraverso gli oratori greci e î pensatori politici, 
sino alle declamazioni delle senole di retorica dell’età di Cle- 
mente. È a quest'ultima fonte, non alle precedenti sopra men- 
zionate, che deve essere riportata la tecnica di Clemente e il 
suo modo di trattare questo tema. Dalle scuole di retorica del suo 
tempo deriva a Clemente l’ampio uso di dare la prova me- 
diante il cumulo degli esempi. Per quanto nelle Scritture qu 
sto metodo di dimostrazione non sia molto comune, tuttavia 
là dove noi lo notiamo, per esempio nell’Epistola agli Ebre 
è dovuto alla medesima influenza dell’arte retorica contempo. 
ranen. Alcuni esempi di Clemente sono tolti, come sembra, da 
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In età romana Concordia è persino divenuta una dea 
e vediamo la sua immagine sulle monete romane e 
lei si invoca nei riti privati delle nozze, nelle feste 
comuni da parte di intere città e dai principi dell’Im- 
pero Romano. I filosofi l'avevano celebrata come po. 
tenza divina che regge l’universo e mantiene nel mon- 
do ordine e pace. Cosieché non ci stupiamo, e pure la 
meraviglia si rinnova in noi, quando vediamo Clemen- 
te in quello stupendo capitolo ventesimo della let- 
tera fare riferimento all’ ordine cosmico del Tutto 
come al pit alto principio stabilito dalla volorità di 
Dio, il Creatore, perché sia modello visibile per la 
vita dell’uomo e per la sua opera pacifica nella co- 
munità, 

L’esempio di Paolo in I Cor. 12 deve avere inco- 
raggiato Clemente a ricorrere în questa congiuntura 
alla tradizione classica greca. Paolo aveva raccontato 
ai Corinzi l’apologo famoso della lite sorta una volta 
fra le parti del corpo umano: come esse rifiutarono 


questo seritto, ma il metodo in sé ambedue gli scrittori lo pre. 
sero dalla pratica corrente e dai manuali di techne retorica. 

Da essi, fra le altre cose, Clemente tolse la distinzione fra 
esempi ‘presi dal passato e esempi presi da un'esperienza sto- 
rica più recente (efr. 5,1): un procedimento questo che i re 
tori avevano notato negli oratori classici greci come Demostene 
e Isocrate. Un topos negativo del genere seguente: « Discordia 
e ribellione spesso hanno distrutto stati potenti e grandi na. 
zioni », che Clemente usa nella prima lettera ai Corinzi 6, 4, 
risale a quella fonte, Persino la poesia non rimase immune da 
tali espedienti retorici; per esempio, quando Catullo traduce 
(carme 51) alcune strofe di una famosa poesia di Saffo, che 
egli aveva certamente trovato in qualche manuale di retorica 
(appunto un trattato di tal genere ce l’ha conservata), aggiunge 
con l’ultima strofe una riflessione morale, ammonendo la mi. 
glior parte di sé a non indulgere troppo all’otium che « già 
ha tratto alla rovina re potenti e città opulente ». Il topos può 
essere applicato a ogni sorta di male. Clemente lo applica cost 
alla licenza e alla ribellione della comunità cristiana di Co- 


rinto, L'educazione retorica greca poteva valere per qualsiasi 
fine, 
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di compiere le funzioni che erano loro proprie al- 
l’interno dell’organismo, sino a che furono costrette 
a comprendere che erano tutte parti di un corpo e 
che solo come tali potevano esistere. Era la favola che 
Menenio Agrippa aveva raccontato alla plebe quan- 
do questa ‘aveva lasciato la città di Roma e si era 
trasferita sul Monte Sacro, dopo aver deciso di non 
voler ‘vivere pi oltre con i patrizi. E con questa fa- 
vola l’aveva persuasa a tornare. Conosciamo tutti que- 
sta storia da Livio, ma essa compare anche in diversi 
storici greci' e sembra risalire a una declamazione 
sull’homonoia di un sofista greco”. Ma la prova por- 
tata da Clemente è diversa. Egli elenca tutti gli esem- 
pi di cooperazione pacifica che vi sono nell’universo °. 
Anche di questo tipo di argomentazione possiamo ri- 
trovare le tracce, risalendo indietro nel tempo, nelle 
Fenicie di Euripide, quando Giocasta cerca di con- 
vincere il tirannico figlio Eteocle che la collabora- 
zione pacifica con l’esule Polinice è l’unica via natu 
rale che gli è aperta”. 

Per il suo argomentare Clemente si è servito di 
una fonte stoica, come è evidente da numerosi indi- 
zi*, la quale era tutta un entusiastico encomio della 
pace e dell’armonia, signora che governa tutta la 


% Livio II 32, 8 ss. Per altri autori antichi che raccontano 
Ja stessa cosa, si veda PauLy-Wissowa-KroLt, Real-Encyclo- 
pidie XV 840, s. v. « Menenius », 12. 

5 Cfr, W. NestLe in «Philologus » 70 (1911), p. 45 s. 

6 Clemente, Epistola I ai Corinzi, e. 20. 

© Euripide, Phoen. 535 ss. 

8 Cfr. il mio articolo sulla Epistola I di Clemente in « Rhei. 
nisches Museum fiir Philologie» 102 (1959), pp. 330-340, nel 
quale ho tentato di fare qualche passo sulla via della determi- 
nazione della natura e dell’epoca della fonte stoica di Clemente. 
Sul problema della fonte vedi anche il commento di R. Knopf 
alle due epistole attribuite a Clemente Romano nel volume 
suppletivo dello Handbuch zum Neuen Testament, a cura di 
H. Lietzmann (Tiibingen 1920), pp. 76-83. 
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natura. Esso cominciava con la lode del giorno e della 
notte e degli ordinati movimenti dei corpi celesti e 
la estendeva in basso fino alle più piccole creature, 
come le formiche o le api associate nella loro mera- 
vigliosa comunità. 

Certo è significativo che in questo momento cri. 
tico gli ideali della filosofia politica dell’antica cit- 
tà-stato greca entrassero nella discussione su questa 
forma nuova di comunità umana, la cristiana, che in 
lingua inglese ora è detta church ma in greco ekkle- 
sia, parola che in origine designava l’assemblea dei 
cittadini di una polis greca. Mentre a Corinto, capi: 
tale allora della provincia di Acaia — cosi la Grecia 
era chiamata nella lingua ufficiale dell’amministra- 
zione romana — ogni sorta di portatori dello Spirito 
Santo si combattevano fra loro, maestri e ‘profeti, 
coloro che conoscevano le lingue e coloro che le parla- 
vano per ispirazione divina’, era tuttavia sul suolo 
di Roma che era nato un senso nuovo di ordine e 
che si levava, rivolto agli individualisti della cit- 
tà greca, un appello cosi forte!°, I nomi dei martiri 
romani Pietro e Paolo sono invocati da Clemente 
come modelli di obbedienza; Cristo stesso è il mo: 
dello supremo di sottomissione, ma v’è anche un ri- 
chiamo alla disciplina esemplare dell'esercito ro- 


9 I Cor. 12, 4-11. L’apostolo vi distingue e emumera tutti i 
diversi doni dello Spirito Santo. 

10 In I Cor. 12, ? Paolo sottolinea non il dono (chérisma) 
che ogni individuo ha ricevuto dallo Spirito Santo ma il fatto 
che esso gli fu dato perché ne facesse l’uso migliore. Questa 
distinzione fra la virti o eccellenza propria di ciascun citta- 
dino e l'uso che di tale virti o eccellenza egli fa per il bene 
comune si trova anche nel pensiero politico greco sin. dai 
primi inizi. Era naturale che questo problema venisse sollevato 
nuovamente nella comunità cristiana primitiva non appena sor- 
sero delle serie divergenze, 
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mano !. E sebbene l’insistenza di Paolo sulla fede si 
ritrovi immutata nell’epistola di Clemente, viene 
dato un risalto particolare alle buone opere, come 
nell’epistola. di Giacomo, che può appartenere allo 
stesso tempo ed è molto chiaramente in polemica 
con Paolo !. Cosi è tutto un complesso di virti eri- 
stiane che ormai emerge da quel notevole documento 
storico che è la lettera di Clemente. Il concetto di 
cristianesimo che vi è espresso è più vicino al mo- 
ralismo stoico che allo spirito di S. Paolo e della sua 
lettera ai Romani. Non è da meravigliarsi natural- 
mente che il messaggio cristiano fosse inteso e accet- 
tato in questa forma. L’interpretazione del cristia- 
nesimo essenzialmente come idealismo etico si può 
cogliere nello stesso Nuovo Testamento, attraverso le 
cosiddette « Lettere Pastorali ». La religione giudaica 
deve aver favorito questo modo di interpretazione e 
per quanto la questione pit importante della gene- 
razione di Paolo, quella della legge rituale ebraica, 
non fosse più un problema per Clemente e i suoi 
contemporanei, tuttavia essi mantenevano in comune 
con la Diaspora giudaica la tendenza al razionalismo 
etico 8, 

Se vogliamo definire lo spirito della lettera di 
Clemente, non basta apprezzarne la caratteristica evi- 
dente dell’amore fraterno e della carità cristiana op- 
pure interpretarla come uno scoppio di dolore e di 
indignazione e come un atto di interferenza negli 


11 Clemente, I Cor. 37, 24. 

12 Giacomo, 2, 17. 

3 Lo spirito del popolo ebraico e della sua religione, cosi 
come fu inteso dagli scrittori giudei, viene sempre caratteriz- 
zato come quello di una razza ossequente alla legge e che della 
legge adempie ostinatamente la lettera con serupolo estremo. Cfr. 
Giuseppe Flavio, Ant. lud, XVI 6, 8 s.; Contra Apionem Il IT1 s. 
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affari della Chiesa corinzia. Dietro tutto questo sta 
una concezione della Chiesa che è polarmente oppo- 
sta a quella dei Corinzi. Le affermazioni ‘ampie e 
vigorose sulla concordia e l’unità che troviamo nella 
lettera della. Chiesa romana mostrano il fondamen- 
tale convincimento che la religione cristiana, se vuole 
costituire una vera comunità, abbisogna di una di- 
sciplina interna del genere di quella dei cittadini di 
uno stato bene organizzato e pervaso di uno spirito 
che sia in tutti il medesimo, È vero che nelle primi. 
tive chiese cristiane v'è ancora la possibilità di una 
pluralità di atteggiamenti, ma esse non possono agire 
a loro libito. La loro libertà di azione e di compor- 
tamento è limitata dal fatto che le chiese cristiane 
consorelle di altre località censurino eventuali loro 
eccessi e che una di esse, se di riconosciuta autorità 
morale e spirituale, esprima pubblicamente la sua 
riprovazione. È fuori discussione in questa lettera 
che l'anarchia dei Corinzi esige una tale riprova- 
zione pubblica, ma è anche scontato che nel mon- 
do cristiano non esiste altra autorità, al di fuori 
della Chiesa di Roma, la quale possa arrogarsi il 
diritto di levare pubblicamente la voce in questa 
situazione. 

La lettera è impersonale: il nome di Clemente 
non vi appare. Tuttavia esso è conservato nell’intito- 
lazione della lettera nella nostra tradizione mano- 
seritta e Clemente viene citato come autore della let- 
tera dai Corinzi stessi e dal loro vescovo Dionigi non 
molto tempo dopo, intorno all’anno 170. Alcune parti 
della lettera continuarono a essere lette a Corinto, du- 
rante il servizio divino, dalle generazioni immedia- 
tamente successive. Tuttavia Clemente evita di ap- 
parire nella lettera come autore e come persona; il 


24 CRISTIANESIMO PRIMITIVO E PAIDEIA GRECA 


che va d’accordo con la lezione che sta impartendo 
ai Corinzi sulla disciplina di comunità e sull’ordine 
in seno alla Chiesa cristiana. 

Il modo in'cui determina il suo concetto di ordine 
e di pace entro la comunità umana della Chiesa mo- 
stra di essere fondato su di una consapevole rifles- 
sione filosofica sul problema generale che implicita- 
mente vien posto. Clemente sembra sentire che ripe- 
tere soltanto l'appello sentimentale all’agape o alla 
carità (I Cor. 13), di cui i Corinzi mostrano una man- 
canza cosi completa, non avrebbe giovato molto. Un 
appello di tal sorta doveva essere stato fatto già 
molte volte da coloro che in passato avevano presie- 
duto alla Chiesa corinzia. Ma dal momento che co- 
storo sono, almeno in parte, persone di cultura e pos- 
seggono una paideia greca, egli dà all’esaltazione del- 
l'ordine ‘civile della politeia cristiana un duplice fon- 
damento di pensiero: quello che deriva dall’espe- 
rienza politica e consiste nell’etica sociale e quello 
della filosofia cosmologica. La stessa cosa era avve- 
nuta per la paideia greca, che sempre aveva derivato 
le sue regole di comportamento individuale e sociale 
da quelle leggi divine dell'universo che venivano 
chiamate « natura » (physis). Gli interpreti cristiani 
(e non soltanto loro!) dovrebbero ricordare che que- 
sta concezione greca della natura non è identica al 
naturalisno modernamente inteso, ma quasi il suo 
contrario. Non è solo nel famoso capitolo ventesimo 
dell’epistola che noi troviamo posto dinanzi agli 
occhi del lettore questo aspetto cosmico del proble- 
ma della pace nel mondo degli uomini, Anche nei 
capitoli successivi è mantenuta questa prospettiva, 
sebbene sempre congiunta con l'applicazione pratica 
di questo punto di vista alle circostanze del mo- 
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mento. Questa unione non diminuisce agli occhi di 
un Greco il valore filosofico di tali ‘considerazioni 
sui principi, perché per lui teoria e vita debbono 
sempre procedere insieme e solo quando sono cosi 
intese, il filosofo può pretendere di insegnare la 
vera paideia. 

A questo punto Clemente ricorre ancora una volta 
alla tradizione della paideia classica, nella quale 
egli ha cosi salde radici. La concezione organica della 
società che egli riprende dal pensiero politico greco 
acquista nelle sue mani un significato quasi mistico, 
allorché la intende in senso cristiano come unità del 
corpo di Cristo, Questa idea mistica della Chiesa, 
che deriva da Paolo, Clemente riempie con la sa- 
pienza acquisita dall'esperienza politica e dalla spe- 
culazione dei Greci. Dopo aver sottolineato, nel ca- 
pitolo 37, il parallelismo con l’esercito romano e la 
sua disciplina gerarchica che allora era oggetto di 
molta ammirazione e curiosità da parte della popo- 
lazione non romana dell'Impero — tutti ricorderanno 
le lunghe descrizioni dell’organizzazione e della po» 
tenza invincibile dell’esereito romano in Polibio, che 
scrive per lettori greci, e in Giuseppe Flavio, che si 
rivolge a Ebrei — Clemente risale indietro sino alla 
tragedia greca e cita Sofocle e Euripide, attingendo 
forse a una fonte filosofica: i grandi non possono esi. 
stere senza i piccoli e i piccoli senza i grandi. Sofocle 
aveva insegnato questo nel coro famoso dell’Aiace 
(v. 158), ma questa esperienza culturale in Clemente 
si trova congiunta con il generico convincimento che 
cosi è perché in tutte le cose esiste una giusta me- 
scolanza che rende possibile ‘il loro ‘pratico fun: 
zionamento. L’accoppiamento di questa idea con 
quella della reciproca cooperazione del grande con 
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il piccolo nella società umana non si trova nell’Aiace 
di Sofocle, ma occorre in un frammento ‘simile del- 
l'Eolo di Euripide (fr. 21), come è stato osservato da 
studiosi che considerarono piccoli raffronti di questo 
genere abbastanza importanti da dedicarvi tempo e 
fatica. Le loro scoperte sono importanti per il nostro 
tentativo di determinare la presenza a Roma di una 
tradizione viva di cultura ellenica nella comunità eri- 
stiana di lingua greca. Essa parlava greco perché era 
composta di Giudei ellenizzati tra il principio e la 
fine del primo secolo e oltre. Essi potevano cosi pre- 
sentare ai Corinzi le loro critiche di cristiani nella 
lingua in cui avevano ricevuto l'educazione classica. 
Per essi non-si trattava solo di una questione di stile, 
ma un tale atteggiamento implic. 
“universalità teoretica nell 


a quella specie di __ 
v ll’accostarsi a ogni problema, 
che è Îa nota distintiva della paideia greca. di 

La parola greca che noi abbiamo tradotto con 
« giusta mescolanza » indica una sorta particolare di 
mescolanza, che la lingua greca-chiama krasis, vo. 
lendo così distinguerla dalla semplice giustapposi- 
zione di elementi, mescolati senza che vi sia fra di 
loro una reciproca penetrazione (în greco mixis). La 
parola che sia Clemente che Euripide usano nel con- 
testo è synlrasis, un composto di lrasis, che esprime 
l’idea della reciproca penetrazione con forza ancora 
maggiore che il nome semplice. Dovremmo perciò 
tradurlo con « fusione ». Era una parola di senso 
quasi tecnico, che aveva una storia lunga e interes- 
sante, Anticamente era usata negli scritti medici per 
significare una cosa che, sebbene composta di due o 
più elementi, è concresciuta in un'unità indissolubile 
ed equilibrata. 


Pensatori politici usarono poi la parola per de- 
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finire il loro ideale di unità politica come una sana 
fusione di differenti elementi sociali nella polis. Fu 
anche riferita al cosmo e all’unità e ordine dei suoi 
elementi o parti. In altre parole, quell’unità della 
Chiesa che Clemente ha in mente e propugna corri- 
sponde a questo ideale della filosofia greca, ed egli 
può esprimerlo nel modo più piano ricorrendo ap- 
punto a questa analogia, anche se la religione cri. 
stiana riempie l’antico concetto di un nuovo, origi- 
nale spirito. Ma appare in questa circostanza che, 
come il pensiero greco, quando aveva a che fare con 
il problema della struttura della società umana, ri 
saliva necessariamente dall’istanza particolare al 
fenomeno generale, cosi il problema cristiano della 
struttura della nuova comunità della Chiesa spinge 
Clemente a rifarsi al problema generale nei termini 
chiariti già dalla filosofia greca. Questo è un fatto 
che si ripete ogni volta nella storia del cristianesimo, 
quando l’eredità classica viene inserita nella struttu 
razione del pensiero cristiano. Non si tratta solo di 
quell’elemento di teologia dogmatica che più tardi 
entra nel pensiero cristiano: in realtà essa vi si trova 
sin dall’inizio in una forma completamente pratica, 
inseparabile dalla vita stessa. 

Clemente procede affermando che questa unità 
che egli ha illustrato, prima con l'esempio dell’ordi- 
namento realizzato entro l’esercito romano, poi ri- 
chiamandosi ai rapporti del grande con il piccolo 
nell'organismo della società umana, è qualcosa di na- 
turale e lo raffronta al rapporto che esiste nel corpo 
umano fra questo e le sue parti. À questo punto egli 
cita l’apostolo Paolo (I Cor. 12, 21-22) che era stato 
il primo dottore cristiano a esprimere questo ideale 
e che lo adoprò come sfondo per il famoso messag- 
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gio sull'agipe cristiana. Clemente non ripete i sug- 
gestivi particolari idell’inno all’agipe di Paolo, che 
i Corinzi, beninteso; conoscevano a memoria. Ma sot. 
tolinea soltanto l’importanza delle parti più piccole 
del corpo umano per la vita di tutto il corpo e chiu- 
de la sua argomentazione (alla fine del capitolo 37), 
enfaticamente affermando che «tutte respirano in- 
sieme » (greco sympnéi, latino conspirant) e in que- 
sta maniera subordinano se stesse alla conservazione 
di tutto il corpo. Ancora una volta abbiamo qui uno 
di quei concetti tipicamente greci, che divennero fon- 
damentali e tipici di tutta una filosofia. 

Il verbo sympnéo significa avere in comune lo 
pneuma, cioè lo spirito. Il fatto che Clemente usi 
questa parola per le parti del corpo, implica che 
un solo pneuma permea e anima tutto l’organismo. 
Questa idea veniva dalla medicina greca” e da que- 


14 Il concetto di syrkrasis (Clemente, I Epist. ad Corinth. 
37, 4) è ampliato e chiarito dall’affermazione seguente che 
tocca del rapporto organico esistente fra le parti del corpo: 
«La testa è nulla senza i piedi, come i piedi sono nulla senza la 
testa... ma tutte le parti cospirano (panta sympnéi)e 
sono unite nel loro subordinarsi al compito di conservare 
l'intero corpo ». All'attenzione degli interpreti sembra che sia 
sfuggito che queste parole sono una parafrasi del passo, già 
famoso, del libro ippocratico Perì trophés (Sul nutrimento), 
cap. 23: «Un confluire, un cospirare di tutte le cose, l'una 
con l’altra in simpatia! ». Questa esclamazione continua a ri. 
suonare nella letteratura filosofica e medica del tardo periodo 
ellenistico e dell'età imperiale romana. Evidentemente questo 
non era dovuto alla influenza diretta di quel piccolo libro, bensi 
al filosofo stoico che incorporò nella sua opera sia la citazione 
sulla synbrasis tolta dall'Eolo di Euripide, sia il passo del 
Perì trophés. Abbiamo veduto (p. 20) che il capitolo ventesimo 
dell’epistola di Clemente deve essere derivato da una fonte 
stoica famosa, ora perduta. Le opinioni espresse in 37, 4 ss. 
debbono anch'esse discendere dal medesimo libro di conte- 
nuto filosofico, perché rispecchiano i segni caratteristici dello 
stesso sistema naturale. Non posso qui fare un’analisi completa 
delle tracce di questa fonte stoica in Clemente e debbo riser- 
vare ad altra occasione questa parte del problema. Ma quello 
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sta passò alla filosofia stoica. Ciò che originariamente 
valeva per spiegare la vita organica nel corpo umano 
veniva trasferito alla vita in generale: tutto ‘era per- 
meato dallo pneuma che dà vita alle cose, secondo la 
dottrina stoica sulla physis. E la sympnoia delle parti, 
che î medici avevano riconosciuto nell’ambito ‘del 
corpo umano, diveniva ora il principio dell’universo 
vivente ed era sympnoia panton. Partendo dalla 
cosmologia stoica, possiamo seguire le tracce di que- 
sta concezione, attraverso la filosofia neoplatonica, 
sino a Leibniz. Ed è di questo concetto che si serve 
Clemente per chiarire il suo ideale di unità spirituale 
della Chiesa. Probabilmente la nozione cristiana del- 
lo Spirito Santo lo ha messo in condizione di accet- 
tare più facilmente quell'idea. Ma, în ogni mado, si 
tratta di uno di quei concetti metaforici che hanno 
dimostrato di potersi applicare alle cose più etero- 
genee, L'idea della syr&rasis e quella della sympnoia 
sono fra loro connesse e rivelano ambedue l'origine 
dalla medesima fonte filosofica, che trattava il pro- 
blema dell'armonia politica nella società umana. Di 
questa Clemente aveva bisogno per il suo fine di 
costituire saldamente, in una chiesa in rapida espan- 
sione, l'ideale di un ordo christianus, il quale asse 
gnasse ad ogni membro di questa comunità il suo po» 


che più è evidente è che Clemente sì è valso di una teoria filo- 
sofica greca e che l’ha interpretata în senso cristiano per dare 
precisamente al suo appello morale e sociale ai Corinzi, sulla 
base della prima lettera di Paolo ai Corinzi (12:13), un forte 
fondamento razionale, In questo il suo modo di affrontare il 
problema anticipa il metodo dei Padri della Chiesa del quarto 
secolo, i quali presentano la medesima mescolanza di una di- 
mostrazione fondata sull’autorità biblica con argomentazioni ra- 
zionali. La loro paideia cristiana non è limitata al primo ele 
mento ma comprende anche quello autorevole della ‘tradizione 
morale e filosofica dei Greci, che era viva nel pensiero e nel 
cuore degli scrittori cristiani. 
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sto e la possibilità di collaborare secondo la sua ca- 
pacità. Vi è un posto particolare e una funzione per 
il sommo sacerdote e il suo servizio e un ‘altro per i 
leviti e i diaconi, un altro infine per i laici, Ognuno 
deve non superare i limiti del suo servizio ma star 
contento di questo. Sono esempi che Clemente toglie 
dalla Legge ebraica e dalla tradizione di questa nelle 
Scritture. Anche se non possono essere trasferiti lette- 
ralmente alla Chiesa, è ovvio tuttavia che essi ten- 
dono a divenire il fondamento della nuova gerarchia. 

L’autorità che nella lettera si sono attribuiti co- 
loro che si rivolgono alla chiesa corinzia è basata sul 
presupposto che il loro non è un atto di arroganza 
da parte della chiesa romana, ma l’adempimento di 
un dovere di cristiani nei riguardi di fratelli che ve- 
dono deviare dal retto cammino. Nella conclusione 
della lettera, che precede immediatamente la pre 
ghiera solenne e bella con la quale essa termina, Cle- 
mente una volta di più reca esempi dimostrativi tolti 
sia dalle Scritture che dalla storia pagana (come 
espressamente ammette nel capitolo 55). Ed è a questo 
punto che passa ad elogiare la paideia, dando cosî a 
tutta la lettera il carattere ben definito di un docu- 
mento di educazione cristiana. Questo deve essere ap- 
parso a lui come la reale giustificazione della sua ini- 
ziativa e deve aver gettato luce anche sul passato, su 
quelle lettere degli apostoli che più tardi dovevano 
essere raccolte a far parte di un « Nuovo Testamen- 
to ». Non v'è da meravigliarsi che la sua lettera ai 
Corinzi appartenesse per secoli a questo gruppo di 
libri. A un uomo di educazione greca la parola pai- 
deia deve essersi presentata nel modo più naturale, 
per quello che egli tentava di realizzare con la sua 
lettera. L’autorità della Bibbia — ed ancora la Bibbia 
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era il nostro Antico Testamento — lo soccorre nell’uso 
di questa parola, che è abbondantemente ‘menzionata 
nella parte conclusiva della lettera, I Settanta parlano 
infatti spesso di paideia, e lî la parola ha ancora quel: 
lo che era il suo valore nell’originale ebraico dei passi 
citati da Clemente, cioè il castigo. del peccatore, 
che porta al pentimento, Anche Clemente ha sempre 
presente il significato antico della parola; ma è chia- 
ro che egli la impiega nella sua lettera in un senso 
molto più lato e, pur usando la testimonianza serittu- 
rale, ha esattamente quel concetto di paideia che pre- 
senta ai Corinzi in tutta quanta la lettera. È in que- 
sto senso che la lettera agli Efesi e certi altri passi 
degli scritti apostolici che godevano di grande stima 
fra le chiese cristiane in quel tempo parlavano di 
paideia tou kyriou, e questa è l’espressione che Cle- 
mente deve avere in mente quando parla in vari punti 
verso la fine della lettera di « paideia di Dio » (0 « di 
Cristo ») come della grande forza che difende e con- 
serva la vita del cristiano *, Non vi può essere dub- 


15 L'ultima parte della lettera di Clemente ne riassume l’in- 
tero contenuto, Essa termina con la grande preghiera che co- 
mincia al capitolo 59, 2. Immediatamente prima della preghiera 
e quasi introdueendola, chi parla compie l’ultimo sforzo per 
mostrare ai Corinzi la sua intenzione priva di risentimento, ed 
è proprio in questa congiuntura che viene introdotta l’idea della 
paideia. L'autore presuppone la buona disposizione dei Corinzi 
a riconoscere l’esistenza dell’agdpe cristiana: risalite ancora una 
volta (egli scrive) alla lettera dell'apostolo Paolo e intenderete 
come il grande ideale che egli presenta all'antica e salda chie- 
sa dei Corinzi è stato messo in pericolo dall’azione itnpudente 
di uno o due membri, azione indegna della buona disciplina 
cristiana. La parola che qui usa, agogé, è un antico termine tet- 
nico greco che sottolinea appunto questo aspetto particolare di 
una buona educazione. Spesso era stato usato per indicare la 
disciplina e la padronanza di sé degli Spartani. Clemente lo 
definisce ulteriormente aggiungendo che esso designa Ja ricerca 
del bene comune, non dell'interesse particolare. Era il coman- 
damento supremo, più volte ripetuto, della virti civile nella 
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bio che quello che egli nella lettera assume da una 
grande tradizione filosofica e da altre fonti pagane è 
inserito da lui entro questo largo concetto di paideia 
divina, perché, se cosi non fosse, non potrebbe es- 
sersene servito per il suo scopo, che è quello di con- 
vincere il popolo di Corinto della verità del suo inse- 
gnamento. E quelle verità generali e sentenze dei 


Grecia classica. Clemente lo accetta, ma nel senso cristiano di 
agipe; e dedica a questo concetto il cap. 49 nel quale la pa- 
rola viene ribadita nella mente del lettore mediante una insi- 
stente e efficace anafora retorica, Una volta di più l’autore si 
vale di questo mezzo antichissimo della tradizione pedagogica 
greca e porta molti esempi, che semplicemente « richiama alla 
memoria » dei lettori, dal momento che essi conoscono le Serit- 
ture altrettanto bene che la storia pagana (/ypodéigmata 
ethnîn). 

Nel capitolo 56 le parole paideia e paideno ricorrono non 
meno di sette volte. Tale frequenza continua nei capitoli suc- 
cessivi (57, 1; 59, 3; 62, 3). Nei passi del capitolo 56 che sono 
tolti dall’Antico Testamento, paideia ha il significato limitato 
della parola usata in ebraico per « castigo », ma in 62, 3 Cle- 
mente usa l’espressione « paideia di Dio » per indicare la som- 
ma totale di tutti i logia della tradizione scritta, e quest’uso 
corrisponde al senso greco della parola. Nello stesso senso viene 
usata in II Tim. 3, 14-16. È evidente che, sotto l'influsso del 
concetto della ammiratissima « paideia greca » che era com- 
prensibile per tutti, si stava evolvendo una nuova concezione 
di paideia cristiana, il cui svolgimento ulteriore nei secoli suc» 
cessivi stiamo per descrivere. Il fatto notevole è che questo pro 
cesso prende avvio in un gruppo di scritti cristiani formato dal. 
l’Epistola agli Efesii (6, 4), da quella agli Ebrei (12, 5), dalla 
seconda a Timoteo (3, 14-16) e dalla lettera di Clemente ai 
Corinzi. Fra queste le Epistole agli Efesti e agli Ebrei segnano 
i primi passi în questa direzione, mentre la lettera di Cle- 
mente ai Corinzi mostra già una grande espansione di quel 
concetto e la sua applicazione nella vita e nel pensiero cri. 
stiano. Il concetto di paideia non è affatto limitato al mondo 
«pagano » in questo tempo ma è molto vivo sia fra gli Ebrei 
che fra i Cristiani, Ci si riferisce ad esso come a qualcosa di 
facilmente comprensibile per tutti, sebbene Cristiani e Ebrei 
pensino di poter dare un contributo proprio al problema della 
paideia. In questo modo l'antico ideale greco entra in una nuo. 
va fase della sua vita. La storia non procede partendo da una 
definizione di ciò che riceve dal passato, ma se ne impossessa 
e lo adatta ai suoi nuovi fini, 
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poeti greci e pensatori che egli incorpora nella pai- 
deia cristiana hanno lo scopo di dare la forza del- 
l'evidenza e sottolineano il carattere di paideia che 
ha quest'opera, Questo procedimento di presentare la 
propria « opinione » intende rendere questa più fa- 
cilmente accettabile ai confratelli Corinzi presi nel- 
l'errore. E come saldo codice di questa nuova paideia 
la lettera è sopravvissuta alla situazione per la quale 
fu scritta. Si deve appunto a questa concezione che 
l’autore ebbe della sua opera se nella preghiera che la 
conclude egli rende grazie a Dio per avere inviato 
fra noi Cristo, « per mezzo del quale Tu ci hai edu- 
cato e santificato e ci hai onorato ». L'alto valore da- 
to alla paideia in quest’ultima parte della lettera nel- 
la quale Clemente cerca di far comprendere a coloro 
cui si rivolge il fine (skop6s) del suo scritto, non può 
essere interamente spiegato dalla parte che tale idea 
ha avuto sino ad allora nel pensiero cristiano: esso 
è senza alcun dubbio accresciuto dalla valutazione 
che della paideia è stata data nella civiltà greca. 


+ W. Jarorn, Cristianesimo primitivo. 


CapiroLo III 


La primitiva letteratura cristiana è diretta a cri- 
stiani e a coloro che erano sulla via di abbracciare la 
religione cristiana. Si tratta cosi, senza dubbio, di un 
fatto che avviene all’interno della comunità cristiana. 
Ma la persecuzione crudele cui furono sottoposti i se- 
guaci di Cristo in ogni parte dell’Impero romano fu 
la causa immediata per la quale gli scrittori cristiani 
si rivolsero a un pubblico non cristiano. Cosî, verso 
la metà del secondo secolo, sorse un vasto corpus let- 
terario in cui i Cristiani parlavano in propria difesa 
alla maggioranza pagana della popolazione. È ovvio 
che questo coro a più voci non poteva, difendendosi, 


prendere per concesso quello che si accingeva a so« 
stenere, Questo è quello che distingue la situazione 


Questa ti spie 


forma più razionale, al fine di rendere possibile agli 


altri l’unirsi a loro in una discussione reale. La mag- 
gior parte scelse un modo di discorso didattico, rispon- 
dendo a possibili obbiezioni o insinuazio; 
situazione stessa condiiceva alla ripresa della forma 
dialogica, come troviamo nel dialogo del martire Giu. 
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stino con Trifone. Il quale è un classico esempio. 
non di imitazione esterna di una tradizione letteraria 
irrigidita, ma di un sincero sforzo da parte dei per- 
sonaggi del dialogo di intendersi reciprocamente, in- 
vece di porsi domande al solo scopo di confutarle!. 
Questo sforzo avrebbe potuto essere fatto solo nel- 
Yatmosfera di una cultura intellettuale greca. Per 
questo il linguaggio differisce nel tono dall’eloquenza 
tutta entusiasmo del cristianesimo più antico. Il com- 
pito che si assumono gli serittori non è quello di par- 
lare a una massa illetterata, bensi di scrivere per 
gente che legge allo scopo di ottenere una informa- 
zione migliore. Si rivolgono a un piceolo numero di 
persone colte, ivi compresi anche i-principi dell’Im- 
pero romano *, Si indirizzano ad essi individualmente 
in quanto uomini di cultura più alta, che affronte- 
ranno questo problema con spirito filosofico *. E que- 
sta non è affatto adulazione: nessun principe della ter- 
ra presenta una tale caratterizzazione più di un Adria- 
no, di un Antonino Pio o di un Marco Aurelio, cui 
sono dedicate alcune di queste opere. I cristiani do- 
vevano fronteggiare l’accusa di flagrante cannibali. 
smo, perché nell’eucaristia mangiavano la carne e 
bevevano il sangue del loro Dio, Erano chiamati atei 
perché non adoravano gli dei dello Stato e, negando 
gli onori divini all'imperatore stesso, il loro ateismo 
era ad un tempo sovversione politica ‘. 


1 Cfr. R. Hinzet, Der Dialog (Leipzig 1895), II, p. 368. 

2 Cfr. Giustino, pol. c. 1; Aristide, Apol., inizio; Ate- 
nagora, Suppl., inizio. 

3 Gl’imperatori ai quali Giustino indirizza l'Apologia ven- 
gono chiamati «uomini pii e filosofi », «amanti della cultura 
(paideia) »; cfr. I Apol., c. 2. 

4 Per l’aceusa di ateismo efr. Giustino, I Apol., è. 6. Por- 
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La difesa del cristianesimo doveva valersi în queste 
circostanze di argomenti filosofici, I grandi filosofi So- 
crate e'Platone e molti altri non pensavano forse la 
stessa cosa? °. Non credere agli dei degli antichi poeti 


e della religione popolare era fatto antico quanto la 


filosofia stessa”. a già sofferto la 
morte del martire per il suo più pu certo del 
1, Egli costituiva il prototipo del giusto che 


un vero e proprio fypos, come qualcuna di 
igure dell'Antico Testamento che si pensava” 
‘preannunciasse x Gli ‘stoici "ave 
vano pensato che principio divino € causa del mondo 
‘tosse il Logos che pervadeva tutte le cose esistenti. 
Questo Logos, che Socrate aveva in parte anticipato; 
aveva preso forma umana in Cristo, come dice il quar. 
to Evangelo, perché Cristo vi appare come la poten: 
za creatrice del Verbo, per opera del quale il mon: 
do è stato creato”. Nel suo dialogo Giustino raccon- 
ta_come egli sia stato tratto alla filosofia greca ‘sin 
dalla prima giovinezza. In effetti egli aveva studiato 
un sistema dopo l’altro senza che nessuno di essi lo 
soddisfacesse completamente,.sino.ia che trovò, una. ri- 
sposta definitiva nella religione cristiana’. Ma anche 
dopo esser divenuto cristiano non si spogliò del man: 


tatori del Logos divino sono esistiti anche prima di Cristo: 
vedi I Apol,, c. 5. 

5 Giustino si richiama a Socrate e a Platone in molti passi 

c ; passi 

delle Apologie. Il parallelismo fra Socrate ‘e Cristo corre per 


tutta l’opera. 

.. 5 Senofane di Colofone, con i suni.attacchi violenti agli: 
dèi di Omerove iodo, fu il primo filosofo greco a tracciare 
una linea di divisione fra teologia popolare © teologia RIas= 
fica; cfr. la mia Teologia dei primi pensatori greci, trad. it., 
Firenze 1961, pp. 67.94. 

? Giustino, I Apol., 5, 3. 
® Giustino, II Apol., c. 10. 
9 Giustino, Dialogus, 2, 3-6. 
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tello del filosofo greco, perché cristianesimo signifi- 
cava per lui filosofia in senso assoluto !°, L’intera que- 
stione è un problema filosofico non solo per Giustino, 
ma in ‘generale per i suoi contemporanei, 

Che si sia inteso il cristianesimo come una filosofia 
non dovrebbe sorprenderci, perché se ci fermiamo a 
considerare solo per un momento con che cosa un gre- 
co avrebbe potuto mettere a raffronto il fenomeno del 
monoteismo giudaico-cristiano, non troviamo nessun 
altro termine di paragone possibile se mon la filo- 
sofia greca. In effetti, quando i Greci-si- imbatte- 
rono per la prima volta nella religione giudaica ad 
Atessandria nel terzo secolo.a.C., non molto tempo 
dopo Alessandro Magno, gli autori greci che ci danno 
1é loro prime impressioni sull'incontro con il popolo 
ebreo, quali Ecateo di Abdera, Megastene, Clearco di 
Soli in Cipro, scolaro di Teofrasto, parlano invaria- 
bilmente dei Giudei come di «ina razza filosofica »!. 
Naturalmente quello che essi intendono è che gli 
Ebrei hanno sempre tenuto fermi certi punti di vista 
cità-del principio divino del mondo ai quali 
losofi greci sono ‘arrivati soltanto molto di recente. 
La filosofia è servita come base per i primi tentativi 


10 Eusebio, Mist. eccl. IV 11, 8. 

11 Cfr, il mio Diokles von Karystos (Berlin 1938), p. 137 s., 
sul fatto che gli Ebrei erano definiti come «una razza filoso- 
fica » dai pid antichi scrittori ellenistici e sulla fonte della în- 
formazione di questi. Più tardi la religione ebraica fu chiamata 
filosofia e non solo dai Greci dell'età ellenistica. È che gli Ebrei 
ellenizzati avevano appreso da quelli a considerare.se stessi e la 
loro religione con occhi greci. Cosi fa Giuseppe Flavio quando, 
parlando dei partiti o sette religiose degli Ebrei, distingue fra 
essi tre scuole filosofiche: i Sadducei, i Farisei e gli Fsseni: 
cfr. Bellum Iudaicum II 8, 2:15 e Ant. Iud. XVII 2, 4; XVIII 
1, 2-5. Analogamente Filone aveva parlato spesso della « filoso- 
fia ancestrale » degli Ebrei e delle loro leggi e dei loro co- 
stumi come di una «filosofia di Mosè». 
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di stringere più stretti legami fra est e ovest nel 
tempo in cui la civiltà greca cominciò a ‘muoversi, 
sotto Alessandro, in direzione dell’oriente e probabil- 
mente ancor prima. L’ebreo che viene menzionato nel 
dialogo perduto di Clearco, il quale incontrò 'Aristo- 
tele negli anni in cui questi insegnava a Asso, in Asia 
Minore, è descritto come un greco perfetto non sol- 
tanto nella lingua ma anche nell'anima”, Cos'è ‘una 
«anima greca » agli occhi di un peripatetico? Certa- 
mente non quello che la filologia o la storia moderna 
tenta di afferrare in Omero, in Pindaro o nell’Atene 
periclea. Per lui un’anima greca è l'intelletto dell’uomo 
nel cni mondo, terso come il cristallo, anche uno stra: 
niero intelligente e altamente dotato potrebbe entrare 
e muoversi a tutto agio e con grazia. Forse essi non 
riuscirono mai a comprendersi fino in fondo, forse 
l'orecchio intellettuale dell'uno non percepiva le sot- 
tili modulazioni della lingua dell’altro; ma quello che 
conta è che essi pensavano di potere intendersi è 
i loro audaci tentativi sembravano promettere un suc- 
cesso sorprendente, Io credo che il libro saero degli 
Ebrei non sarebbe mai stato tradotto e che i Settanta 
non sarebbero mai stati scritti, se non fosse stato che i 
Greci di Alessandria si attendevano di trovarvi il se- 
greto di quella che essi chiamavano, senza disprezzo, 
la filosofia dei barbari !, Dietro questo rischioso ten- 


12 Il lungo e interessante frammento del dialogo di Clear: 
co è riferito da Giuseppe Flavio, Contra Apionem, I 176. Cfr. 
il mio Aristotele, trad. it., Firenze 1935 (rist. 1964), p. 149 e 
il mio articolo Greeks and Jews, ristampato ora negli Scripta 
Minora, Il, p. 172 ss. 

13 L’apologista cristiano Giustino, quando (I Apol.' 5; 14) 
confronta l'apparizione del Logos divino in Socrate e în Gesii 
Cristo, afferma che Socrate rivelò fra i Greci quello che Cristo 
insegnò fra i barbari, allorché il Logos prese in lui forma umana. 
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tativo c'è l’idea nuova della « umanità una », che 
Alessandro con la sua politica aveva diffuso dopo 
aver conquistato l’Impero persiano !'. 

Per noi Filone d’Alessandria è, s’intende, il pro- 
totipo del filosofo giudeo che ha assorbito l’intera 
tradizione greca e si vale sia del suo ricco vocabolario 
di cultura, sia dei suoi mezzi letterari per convincere 
della sua opinione non i Greci ma i suoi amici giu- 
dei, Questo è importante, perché dimostra che ogni 

({forma di comprensione, anche fra gente non greca, 
{\ richiedeva la mediazione intellettuale del pensiero 
\\\greco e delle sue categorie. In particolare essa era 
\Er abile per ta”disciisione in materia religiosa, 
«dal. momento che in quel tempo per i Greci stessi la 
filosofia aveva assunto la funzione di teologia natu- 


14 Cfr. Plutarco, De Alexandri fortuna aut virtute, c. 6. In 
questo capitolo famoso Plutarco paragona il re macedone che, 
dopo aver conquistato l'impero persiano, uni le nazioni del 
mondo in uno stato universale, ‘con il filosofo stoico Zenone, 
il quale, secondo Plutarco, realizzò la medesima concezione 
sul piano della speculazione teoretica. W. W. Tarn, lo storico 
dell’ellenismo, fraintese questo ‘passo sostenendo che qui da 
parte di Plutarco sia attribuita ad Alessandro la teoria politica 
dello Stato universale, Il significato reale del confronto di Plu- 
tarco è che Alessandro era în qualche modo più grande di un 
filosofo dedito solo alla speculazione, dal momento che dette 
corpo con le sue imprese a quello che Zenone aveva conce- 
pito solo in teoria. Plutarco crede che la realizzazione di un 
grande ideale è persino più filosofica del suo concepimento 
teorico. Per i Greci in generale il filosofo perfetto è l'uomo 
che non possiede solo la vera conoscenza, ma anche la at- 
tua praticamente nella sua vita. Da questo punto di vista, Ales- 
sandro, uomo di azione, potrebbe essere considerato filosofo 
ancor più grande di Zenone. 

15 Appare paradossale che le opere di Filone debbano la 
loro conservazione non alla tradizione giudaica ma a quella 
greca. Tuttavia esse furono conservate non come, parte della 
letteratura profana greca ma insieme ai Padri della Chiesa greci 
e alla letteratura ecclesiastica. Filone fu infatti di grandissimo 
interesse per la teologia cristiana. 
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gale #. Aristotele, seguendo le tendenze accentuate con 
Vigore dall'ultimo Platone, 
logia la sua i 
mento di religione fi 


veva concepito come teo- 
‘uttavia questo ele- 
jofica, che cosi veniva separato 


dalla fisica 0 dalla cosmologia, nel pensiero greco era 
stato rilevato, ora più ora meno, sino dagli inizi; 
e da quando Aristotele aveva proclamato il suo pri- 
mato, si può trovare in ogni sistema della filosofia 
greca, nel platonismo come nello stoicismo, persino 
nell’epicureismo, con la sola eccezione dello scetti- 
cismo. Nel dialogo del martire Giustino il punto di 
partenza della conversazione è quando il giudeo Tri- 
fone ! incontra il filosofo greco deambulante fra le 
colonne di un ginnasio”. Gli dice: «.Vedo che sei. 
un filosofo ».e_assume..che...per.-:questodebba-essere 
versato nei problemi..teolegiciveim-quante-concerne 
Dio *. Cosa che l’altro prontamente conferma. Cosi 


16 Cfr. la mia Teologia dei primi pensatori greci, Firenze 
1961, cap. I, sul concetto e l'origine della teologia « naturale » 
nel pensiero greco. 

N Cfr. Aristotele, Metafisica, E 1, 1026 a 10-19, e sull’ulti- 
mo Platone, Fmnric® SoLmsen, Plato's Theology (Ithaca, New 
York, 1942). 

18 Cfr. la mia Teologia dei primi pensatori greci, passim; 
il libro è dedicato appunto a questo aspetto speciale del pen- 
siero cosmologico e «fisiologico » dei Greci più antichi. 

19 È dato per certo, e Trifone lo' afferma espressamente, 
(Giustino, Dialogus, e. 2), che egli aveva ricevuto un’educazio- 
ne greca. 

2 La parola greca che qui Giustino usa (Dialogus, 1, 1), 
xystos, nel periodo romano indica spesso la terrazza che si 
apre dinanzi al colonnato della villa romana. Nell’età classica 
e ellenistica indicò anche il colonnato del ginnasio. Questo si 
adatta meglio alla situazione del dialogo, perché stranieri co- 
me Trifone e i suoi compagni non avrebbero usato per le loro 
passeggiate la proprietà privata di una villa. Cfr. H-I. MARROU, 
Histoire de l’éducation dans l’antiquité (Paris 1948), p. 181) ove 
è riportata la ricostruzione del ginnasio di Priene fatta da 
T. Wiegand e H. Schrader. 

21 Qui sopra ho dato solamente il senso generale dell'intera 
introduzione del dialogo di Giustino. Trifone si esprime lette» 
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la concezione del filosofo come di un uomo che si in- 
teressa del divino, alla metà del secondo secolo dopo 
Cristo, è data per scontata. 

Quello che ‘in questo tempo faceva apparire il cri. 
stianesimo come una filosofia era che esso toccava l’eti. 
ca e la cosmologia, ma in primo luogo la teologia. E 
questo appariva non soltanto a ‘un osservatore ebreo 
bensi anche a un pagano. Questa è la ragione per la 
quale le opinioni dei cristiani cominciano a essere 
menzionate nella letteratura pagana circa questo tem. 
po. Tacito aveva ancora pensato ai cristiani come a 
una parte, politicamente fanatica, di quel popolo 
ebraico che aveva intrapreso la rivolta contro i pa- 
droni romani, rivolta terminata con la distruzione di 
Gerusalemme sotto Tito 2, Ancora Marco Aurelio par. 
la dei martiri cristiani come di fanatici religiosi, dei 
quali il valore e la fermezza avrebbe volentieri am- 
mirato, se non avesse disprezzato lo spettacolo istrio- 
nesco e sforzato da essi dato ?, Ecco come l’entusia- 
smo e la volontà di affrontare la morte per opera 
delle bestie feroci nel Colosseo, che noi troviamo 
espressi nelle lettere di Ignazio di Antiochia #, devono 
aver colpito il melanconico filosofo stoico assiso sul 
trono. Ma un altro famoso contemporaneo, il medico 
e filosofo pagano Galeno, parla di ebrei e di cristiani 


ralmente cosi (c. 8): «La ricerca dei filosofi non mirava inte» 
ramente a Dio e le loro indagini non avevano sempre per 
oggetto l'ordine dell'universo e la provvidenza? 0 non è com- 
pito della filosofia esaminare il problema del Divino?». Il fi- 
losofo greco non nega questo, piuttosto lo dà per scontato. 

2 Tacito, Annali, XV 44, 

2 M. Aurelio, Ricordi, XI 3. Cfr. Folco MartInazzoLI, Pa- 
rataxeis, Le testimonianze stoiche sul cristianesimo (Firenze 
1953), p. 17 s. 

% Ignazio di Antiochia, Lettere ai Romani, e. 4-5, in Die 
apostolischen Viter, ed, Bihlmeyer, pp. 98.99. 
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come di filosofi e confronta la cosmologia di Mosè 
con quella di Epicuro e di Platone. È il Timeo che 
egli preferisce, perché Platone non solo tratta della 
« volontà » del creatore, del fiat divino, ma dà un 
quadro dell’operare divino che poteva soddisfare lo 
spirito artistico e razionale dei Greci *. Parlando della 
filosofia dei cristiani, Galeno critica il loro affidarsi 
alla «fede», la quale rappresenta per lui un mero 
fatto subiettivo, e dimostra come nel loro sistema man. 
chi una base epistemologica sufficiente ®. La questione 
del rapporto fra fede e ragione non era stata ancora 
sollevata, tranne che da un apologista cristiano non 
greco, l’africano Tertulliano. Nelle sue argomenta 
zioni contro gli dei pagani e la superstizione -Textul. 
liano dipende interamente dai predecessori cristiani, 
i quali a loro volta avevano preso i loro argomenti 
dai filosofi greci ;. tuttavia.non condivide la loro opi: 


25 Galeno, De usu partium, XI 14 (Corpus Medicorum Grae- 
corum II, ed, Helmreich, Leipzig 1907, p. 158, 2); efr. RicmAnD 
Warzer, Galen on Jews and Christians (Oxford 1949), pp. 12-13 
e 32 ss. Ai passi ben noti sugli Ebrei e i cristiani che si trovano 
nelle opere superstiti di Galeno in lingua greca, il Walzer. ha 
aggiunto aleune interessanti testimonianze ricavate dalle opere 
perdute che ci sono state conservate solo da autori arabi. 

% Le testimonianze di Galeno sulla «fede» degli Ebrei 
e dei cristiani e sul posto che essa occupa nella loro « filoso- 
fia» sono state raccolte e discusse (p. 48) dal Walzer, Oppor- 
tunamente il Walzer cita il dialogo di Luciano Hermotimus ed 
il filosofo Celso, altro contemporaneo di Galeno, che mosse le 
stesse critiche all’accettazione della « pura» fede in luogo del 
pensiero critico. I tre scrittori greci riflettono tutti la caratte- 
ristica reazione dello spirito greco contro la «convinzione » 
giudaica e cristiana sulla fede. Essi appartengono tutti al se- 
condo secolo dopo Cristo, a un'età nella quale la rapida espan- 
sione del cristianesimo nel mondo grecoromano costringeva i 
capi intellettuali di questo a fronteggiare la nuova situazione, 
anche se essi la potevano considerare solo attraverso le cate: 
gorie determinate dalla loro grande tradizione di cultura ra- 
zionalistica. Perciò non potevano altro vedere nella « fede » se 
non debolezza. 
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nione che il cristianesimo stesso sia una filosofia ”. 
Distingue acutamente tra-la fede della religione cri- 
stiana e la filosofia, che è un puro atteggiamento razio- 
nale, e scorge la superiorità della fede sulla ‘ragione 
proprio nel carattere superrazionale di quella. Prefi- 
gura cosi gli sviluppi del cristianesimo nella sua for- 
ma latina, fenomeno di grande importanza e ben di. 
verso dall’interpretazione greca. I Greci ammettono 
volentieri in ogni caso il sostegno razionale, mentre 
la mente romana accentua sia l’elemento personale 
nell’accettazione della fede cristiana sia quello super- 
personale dell’autorità. 

La differenza fondamentale fra Greci e Romani 
nell’affrontare il problema della certezza ‘religiosa 
non si manifestò per la prima volta quando la que- 
stione del cristianesimo veniva ormai discussa. Appa- 
re già, nell’ambito della religione e tradizione ro- 
mana, nel terzo libro del De natura deorum di Cice- 
rone. Dopo che i filosofi epicurei e stoici hanno di- 
mostrato quale contributo i loro sistemi possono dare 
al problema, colui che ha la parola nel terzo libro, 
che è, quanto a scuola filosofica, uno scettico ma nello 


© Tertulliano si oppose alla tendenza dei pensatori del 
suo tempo, sia greci che cristiani, di tentare di intendere il 
cristianesimo come una nuova filosofia, paragonabile alle filo- 
sofie greche del passato e misurabile con gli stessi criteri logici. 
«Cosa ha a che fare Atene con Gerusalemme e l'Accademia 
con la Chiesa? » egli esclama. Cfr. De praescriptionibus haere- 
ticorum, ed. Kroymann (Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum La- 
tinorum LXX, Leipzig 1942), p. 9. Sul rapporto fra Tertulliano 
e gli Apologisti greci, le cui opere egli ebbe come fonti, vedi 
Cart. Becker, Tertullians Apologeticum: Werden und Leistung 
(Minchen 1954) soprattutto per quanto riguarda l'influenza 
esercitata dai predecessori greci e i limiti di essa (p. 81 s.). 
Scrittori latini cristiani di età più tarda, come Arnobio, cer- 
cano di dimostrare che la fede è alla base di ogni atto e di 
ogni decisione umana, come di ogni filosofia (Adversus na- 
tiones, Il 8:10). 
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stesso tempo è anche il pontifex maximus dello Stato 
romano, respinge le argomentazioni razionalistiche di 
quelli sull’esistenza e la natura degli dei per una; que- 
stione di principio, in quanto cioè esposte a sospetto 
logico, e dichiara di non poterle accettare come base 
per la sua condotta religiosa. Per questa la sola base 
che egli può vedere è l’accettazione della religione 
su cui è costituito lo Stato romano, cioè l’ autorità 
della tradizione #. A me è sempre parso che questa. 
soluzione ciceroniana, genuinamente romana com'è, 
anticipi sviluppi posteriori, quando ritornò il me- 
desimo problema, dopo che la fede cristiana aveva 
sostituito il culto degli antichi dei pagani. 
Torniamo ora agli apologisti greci, i quali nei lo- 
ro dubbi intorno alla ragione, sul piano filosofico, 
erano meno radicali. L'unico che in Oriente partecipò 
del dubbio di un Tertulliano fu l’assiro Taziano, che 


2 La posizione di Aurelio Cotta, l'interlocutore principale 
del libro IN del De natura deorum di Cicerone, è definita con 
chiarezza allorché egli inizia la critica degli argomenti filoso- 
fici portati da Lucilio Balbo (III 2) che ha parlato prima di 
lui. Alla firie del suo lungo discorso Balbo si rivolge con vigore 
a lui, che sta per prendere la parola, ricordandogli i suoi ob- 
blighi di pontefice massimo dello Stato romano. Di fronte a 
questo ammonimento Cotta dichiara di essere effettivamente 
pronto a difendere la religione romana, ma non perché ereda 
alla validità delle argomentazioni sottili dei filosofi. La accetta 
in quanto tradizione religiosa degli antenati: «cum. de. reli- 
gione agitur, T. Coruncanium, P. Scipionem, P. Scaevolam pon» 
tifices maximos, non Zenonem aut Cleanthen aut Chrysippum 
sequor ». I nomi di coloro che l’hanno preceduto nell'alto uf- 
ficio di primo sacerdote di Roma rappresentano quello che.la 
lingua latina chiama auctoritas. Su questa base Cotta, nel di- 
scorso che segue, può respingere tutte le argomentazioni. dei 
filosofi greci in favore dell’esistenza dei suoi dèi senza con 
ciò danneggiare la sua posizione di pontefice e di. difensore 
della fede romana. Si veda il mio scritto The Problem of Au 
thority and the Crisis of the Greek Mind, in Authority and 
the Individual (Harvard Tercentenary Publications, Cambridge, 
Mase,, 1937), pp. 240-250. 
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scrisse in greco come tutti gli altri ed era padrone 
della cultura greca, ma in realtà non vi credeva”. 
Con violenza egli disapprovava la direzione verso la 
quale si muoveva il cristianesimo del suo tempo, ed 
ammoniva i cristiani che il futuro della loro causa non 
stava nella graduale assimilazione della cultura greca, 
ma dipendeva interamente dal saperla mantenere pu- 
ta e immacolata come un culto barbaro. Paragonato 
con questo campione dell’antiellenismo, Giustino ap- 
pare estremamente colto. Taziano non deve essere 
stato un personaggio isolato. Dopo che l’ellenismo si 
era spinto verso oriente nel corso dei primi secoli 
successivi alla conquista dell'Asia da parte di Ales- 
sandro, era inevitabile che seguisse una vigorosa rea- 
zione dell'Oriente. Ne fu parzialmente una manife- 
stazione anche l'avanzata delle religioni ebraica e cri- 
stiana. Tuttavia, questa forma radicale di reazione 
aveva scarse possibilità di guadagnare saldamente 
terreno in regioni in cui l’influenza ellenica era pe- 
netrata molto a fondo; e ogni volta-che l’ora del suo 
successo sembra esset giunta, essa non dura a lungo. 
D'altra parte chi una volta ha creduto in Platone e 
Pitagora come saldi baluardi di tutta la filosofia e dei 


29 Alla fine del Discorso ai Greci, e. 42, Taziano, parlando 
di se stesso come autore della orazione, fa il nome della sua 
patria « assiria » (il che, secondo l’uso del tempo, significa che 
era siro di nascita), Dice di professare (profiteor) la filosofia 
dei barbari. È stato educato — cosî racconta ai suoi lettori 
greci — con la paideia greca, ma poi è divenuto cristiano, 
Studiò a Roma sotto Giustino, ma evidentemente, nonostante 
la grande ammirazione per lui, non condivideva il grande ri- 
spetto per la filosofia e la cultura greca, ma era fiero di pro- 
fessare una «sapienza barbara» che egli aveva scoperto leg- 
gendo l’Antico Testamento. Era ammirato della saggezza sem 
plice e del linguaggio di quegli scritti e si tenne sempre lon- 
tano dalla ricercata educazione retorica e dallo stile dei Greci. 
Ma, naturalmente, la sua forte antipatia verso tutto quanto era 
greco era ancora più profonda ed aveva un motivo razziale. 
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valori spirituali — cosi li chiama Giustino nel dialogo 
con il vecchio forestiero nel deserto ” — sarà indotto 
a certe conseguenze nell’ambito delle sue opinioni in- 
torno alla divina provvidenza nella storia. Dio fu ri- 
velato solo agli Ebrei nella Legge e nei Profeti? E 
Paolo nella lettera ai Romani non aveva già ricono- 
sciuto il contributo dato dalla sapienza pagana alla 
causa della verità? *, È ben vero che egli non la rico- 
nosceva senz'altro apertamente come un secondo aspet- 
to della rivelazione divina; ma anche se non si andava 
al di là di questo limitato riconoscimento, il progresso 
compiuto nella storia dal pensiero greco avrebbe avu. 
to luogo indipendentemente da quanto per l’educazio- 
ne dello spirito umano avesse disegnato la provviden- 
za divina? Tali erano i problemi che affrontò il mo- 
vimento cristiano nella sua avanzata al tempo degli 
apologisti. Attraverso la porta da loro aperta, cultura 
e tradizioni greche irruppero nella Chiesa e si fusero 
con la sua vita ed il suo pensiero, Stava iniziando 
l'era dei grandi dottori e pensatori del primo cri- 
stianesimo, 


| ® Giustino, Dialogus, 5, 6 (questo incontro è narrato da 
Giustino in un dialogo inserito nel dialogo). 
2 Rom. 2, 14-16. 
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È possibile intendere lo sviluppo storico della reli- 
gione cristiana nei primi secoli come un processo con 
tinuo di « traduzione » dalle sze fonti, teso a dare al 
mondo una comprensione sempre più profonda e l’at- 
tuazione del loro contenuto. Il processo ebbe inizio al- 
lorché i primi Evangelisti, risalendo ai più antichi 
resoconti orali o scritti dei detti e delle opere di Gest, 
li tradussero dall’originale aramaico in greco e li adat- 
tarono alla forma attuale. Un ulteriore passo fu fatto 
quando uno scrittore come Luca, fornito di una mi- 
gliore cultura greca, trovò manchevoli nella lingua e 
nella presentazione del materiale quelle primitive tra- 
duzioni e tentò di adeguare la loro forma al suo più 
alto livello culturale. Tuttavia la traduzione in quel 
senso letterale era solo un primo sforzo di restituire 
il senso delle parole originarie. Presto fu richiesta una 
muova specie di interpretazione, tale che non solo 
desse le parole genuine della tradizione testuale ma 
si proponesse imperativamente di concentrarsi sul si- 
gnificato del messaggio cristiano e su problemi come 
questi: Chi era Gest? Quale la sanzione divina del- 
l’opera sua? All’inizio le interpretazioni si mossero 
nell’ambito delle categorie ebraiche della Legge, dei 
Profeti e della tradizione messianica di Israele; ma 
presto si tentò di adattarle all’orecchio e alla mente 


4. - W. Jarore, Cristianeaimo primitivo. 
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di gente che parlava greco per farle accogliere nel 
mondo ellenico. Automaticamente il processo inter- 
pretativo fu cosi trasferito su di un piano più elevato 
e toccò a menti altissime affrontare questo compito 
formidabile. 

Gli apologisti del secondo secolo erano uomini di 
livello intellettuale rispettabile, ma ora il cristiane- 
simo richiedeva i servizi di intellettuali più altamente 
formati e di personalità che si potevano trovare nel- 
l’ambiente culturale di Alessandria, la capitale del 
mondo ellenistico. Oriente e Occidente vi si erano in- 
contrati e affrontati sin da quando Alessandro Magno 
aveva fondato la città. Quivi, al tempo di Gesù e di 
Paolo, il filosofo ebreo Filone tentò di dimostrare in 
numerose opere scritte in greco che la religione ebrai- 
ca poteva essere rappresentata e compresa in termini 
di filosofia greca, dandone cosi una giustificazione an- 
cor prima di un giudizio razionale. Di conseguenza 
non fu più una novità quando due secoli più tardi la 
tradizione ellenica e la cristiana vennero a porsi l’una 
di fronte all’altra in questo crocevia della storia. Tan- 
to a lungo Greci e cristiani avevano vissuto nel mede- 
simo ambiente in stato di ostilità non dichiarata e 
solo occasionalmente avevano comunicato fra loro opi- 
nioni o argomenti. Questo scambio doveva essere, 
d’ora in avanti, condotto non solo su pit larga scala 
ma anche ad un livello più alto, come appare dai fa- 
mosissimi esempi di quella grande controversia fra 
dotti greci e cristiani avvenuta nel terzo secolo, voglio 
dire il Contra Celsum di Origene e la grande opera del 
neoplatonico Porfirio, Contro i Cristiani. Tuttavia 
questi attacchi davano ormai per scontata la nascita 
nel campo cristiano di una vera scienza cristiana e 
di una « teologia » filosofica, forma questa dello spi- 


L'AMBIENTE DI ALESSANDRIA Sl 


rito cristiano che difficilmente avrebbe potuto svilup- 
parsi prima che fede cristiana e tradizione filosofica 
greca si incarnassero in un solo e medesimo individuo, 
come avvenne nella persona di Clemente di Alessan- 
dria e in quella di Origene, scolaro del primo e di lui 
maggiore. Fu appunto questa unione di due mondi 
in una persona che produsse una sintesi altamente 
complessa di pensiero greco e cristiano, — Fio] 
Quando cerchiamo di rispondere alla domanda 
perché il cristianesimo, che fu originariamente un 
prodotto della vita religiosa del tardo giudaismo; subi 
questa completa trasformazione, o perché l'antica 
cultura greca ‘adottò alla fine questa _Fede orientale 


che sembra cosi remota dalla forma classica della 


mente greca, tanto gli umanisti classici che i cristiani 
si trovano di fronte a grandi difficoltà. Il classicista 
moderno tende a vedere nell’eredità greca una cultu- 
ra autosufficiente ed essenzialmente antropocentrica e 
non riesce facilmente a capire che evidentemente, se 
mai lo fu, non era più cosi nel tempo in cui il cri- 
stianesimo offriva a una tarda generazione di civiltà 
«greca » il concetto che gli era proprio dell’uomo e 
della vita umana, Dimentica con facilità che la città 
di Atene, dove Paolo, aggirandosi per le strade, tro- 
vava ad ogni passo i segni di una gente timorosa di 
Dio !, era stata descritta proprio con le stesse parole 
da Sofocle nell’Edipo a Colono; in quella città il sen- 
timento religioso aveva radici profonde ?. Idee mono- 
teistiche erano penetrate nell’antica fede attraverso 
una discussione filosofica che al tempo di Paolo du- 
rava già da secoli raggiungendo ormai anche le orec- 


1 Atti degli apostoli, 17, 22. 
2 Sofole, Oed. Col. 260. 
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chie dell’uomo comune?. D'altra parte, cristiani del 
nostro tempo che sono in possesso di una teologia 
ben definita, sia quella di Tommaso di Aquino o di 
Martin Lutero, non possono concepire una forma di 
religione cristiana che non dia importanza, in teolo- 
gia, alle medesime idee che essi stessi ritengono es- 
senziali. Se vogliamo raggiungere una vera intelligen- 
za di questo fenomeno storico, non dobbiamo atten- 
derci di trovare confermato nel primitivo pensiero 
greco cristiano il nostro moderno e unilaterale puri- 
smo, sia esso umanistico o teologico. Quello che noi 
troviamo nella storia è per lo più l'esatto opposto di 
quella sorta di costruzione logica dai contorni netti 
che noi esigiamo perentoriamente per le nostre teo- 
rie. In realtà gli ideali greci di cultura e la fede 
cristiana si mescolano, per quanti sforzi noi possiamo 
fare di mantenere puro ciascuno di questi due ele- 
menti. Nelle due parti c’era un potente desiderio di 
compenetrarsi, senza considerare quanto repugnanti 
all’assimilazione fossero questi due linguaggi, ognuno 
di essi possedendo modi diversi di sentire e di espri- 
mersi metaforicamente. . 

Entrambe le parti devono alla fine essere giunte 
al riconoscimento che, alla base di tutto questo, esi- 


? Questa critica al politeismo dell'antica Grecia comincia 
con il filosofo Senofane di Colofone nel sesto secolo avanti Cri- 
sto. Secondo Aristotele (Metaph. A 5, 986 b 21-25), Senofane 
non fece oggetto della sua speculazione un unico principio ma- 
teriale, come Talete, Anassimene, Eraclito, ma « volgendo l’oc- 
chio ai cieli dichiarò che l’Uno è Dio ». Da allora il concetto 
del Dio unico si sviluppa e diffonde nel pensiero greco da Dio- 
gene di Apollonia, attraverso Platone, la sua scuola e lo stoico 
Cleante, sino alla speculazione teologica dell'inizio dell'età im- 
periale. Cfr. la mia Teologia dei primi pensatori greci, e, per 
il periodo che comincia con Socrate, il libro, anteriore al mio, 
di Eowarp Carro, The Evolution of Theology in the Greek 
Philosophers, 2 voll. (Glasgow 1904). 
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steva fra di esse una fondamentale unità, un nucleo 
comune di idee, che un pensatore così sensibile come 
Santayana non esitò a chiamare « umanistiche », seb- 
bene forse egli non intendeva che questo attributo fosse 
preso per un elogio senza riserve. Questo risultato, 
dunque, non dovrebbe essere trascurato quasi fos- 
se un tipico esempio di quel sincretismo religioso del 
quale v'è grande abbondanza di esempi durante que- 
sti primi secoli. La interpretazione di ‘una religione, 
che usava come simboli l’Incarnazione e l’Ecce homo, 
seguiva un’ineluttabile logica storica e conduceva alla 
rinascita di alcuni concetti fondamentali, le ideae 
innatae, per cosi dire, della mente greca, che le devono 
aver dato nuovo vigore e nuova sicurezza, rionostante 
che all'apparenza, esteriormente, sembrassero scon- 
fitte e radicalmente mutate. D'altro canto l’incontro 
positivo del cristianesimo con queste idee costanti 
nella tradizione greca deve aver dato alla mente del 
cristiano la sicurezza della sua universalità (cioè, cat- 
tolicità). Questo diritto di essere la Verità era stato 
sin dall'inizio rivendicato e costantemente sostenuto 
dalla religione cristiana e una siffatta asserzione non 
poteva mancare di commisurarsi con la cultura e il 
pensiero che soli nel mondo avessero avuto per mèta 
e avessero raggiunto l’universalità, voglio dire la 
cultura greca, che dominava sul mondo mediter- 
raneo. Veniva ora realizzato il sogno di Alessandro 
al tempo della fondazione della ‘città che porta il 
suo nome: due sistemi universali, cultura greca e 
chiesa cristiana, venivano ad essere uniti nella supe- 
riore possente costruzione della teologia dei Padri 
alessandrini. 

In questo decisivo mornento la fede eristiana co- 
mincia a esser parte del grande processo storico del 
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pensiero greco e ad unirsi al flusso continuo della 
vita di quello. Poiché sarebbe un errore pensare che 
la ellenizzazione del pensiero cristiano, che noi vedia. 
mo aver luogo in quel tempo, fosse un processo uni. 
laterale, senza rapporto con le interne necessità della 
civiltà greca di quel tempo. Lo svolgimento del pen- 
siero greco, a partire dalle sue origini, mostra, dopo 
n periodo iniziale in cui esso si manifesta attraverso 
miti, ina tendenza sempre crescente verso la razio- 
palizzazione di tutte le forme dell’attività e dell’intel. 
ligenza umana. La sua manifestazione più eccelsa fu 
la filosofia, la più caratteristica e originale forma del 
genio greco eiimo-der titoli principali della sua gran: 
dezza storica. E nelle scuole di Platone e di Aristotele 
fu raggiunta la vetta di questo progressivo sviluppo, 
mentre i sistemi degli stoici e degli epicurei che se- 
guirono al principio dell'età ellenistica costituiscono la 
fase discendente e mostrano un declino di fronte alla 
potenza creativa di quelle filosofie. La filosofia divie- 
ne una serie di dogmi che, per qiianto fondati su ‘una 
determinata concezione del mondo e della natura, mi- 
rano anzitutto a guidare la vita dell’uomo.con. inse: 
gnamenti filosofici, e a dare ad essa una sicurezza in; 
teriore che non si potrebbe più trovare nel mondo 
esterno, Questa sorta di filosofia adempi perciò alle 
funzioni della religione, 

Per intendere questo basta solo ricordare l’inno a 
Zeus di Cleante stoico o la lode ispirata che Lucrezio 
innalza al suo maestro Epicuro e alla sua dottrina. 
Stoicismo e epicureismo, benché per moltissimi altri 
aspetti siano l’uno all’altro opposti, hanno in comune 
questo, che soddisfano un bisogno religioso, non ra- 
zionale, e cercano di riempire un vuoto che era stato 
lasciato dall’antica religione greca, dal culto degli 
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dei olimpici. Tuttavia lo spirito della ricerca ob- 
biettiva e dell'analisi critica delle facoltà conoscitive 
della mente umana era ancora abbastanza forte per 
lanciare il più grande assalto che mai pensatore greco 
avesse portato, în linea di principio, contro una sorta 
di conoscenza che fosse mezzo di salvazione. Il risul. 
tato fu che il pensiero filosofico greco terminò in uno 
scetticismo eroico che negava radicalmente ogni filo- 
sofia dogmatica presente e passata e che, andando 
oltre, dichiarava la completa astensione da ogni giu- 
dizio positivo sul vero e il falso, non solo per quanto 
riguarda la speculazione metafisica, ma anche la scien. 
za matematica e fisica, 

Il pensiero greco in certo modo non si riprese più 
dal colpo né dette più vita, dopo l’avvento di questa 
skepsis, a una grande filosofia nel senso antico. Le 
scuole filosofiche tradizionali poco alla volta orga» 
nizzarono una strana specie di autodifesa, congiun- 
gendo le loro forze e concludendo una « grande al- 
leanza », alla quale dettero il loro contributo pla- 
tonici, stoici, pitagorici e, in grado minore, peripate» 
tici. Questo poteva avvenire soltanto trascurando le 
differenze esistenti fra di loro, sulle quali molto ave- 
vano battuto gli scettici nella loro polemica, e ten- 
tando di trovare una base comune. Mentre le antiche 
scuole continuavano a ripetere le loro argomentazio» 
ni, Cicerone nel dialogo Sulla natura degli dei mo- 
strava come una religione positiva quale la romana, 
di antica tradizione, poteva trarre profitto dallo scet- 
ticismo sfiduciato dei filosofi greci. 

In effetti, come abbiamo già osservato, un uomo 
di elevata educazione come Aurelio Cotta preferisce 
essere scettico sul piano filosofico piuttosto che accet- 
tare gli argomenti razionalisti della « teologia natura- 
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le » degli stoici, mentre in materia di religione posi- 
tiva egli accetta semplicemente l’antica tradizione ro- 
mana come parte integrale di tutto il sistema poli- 
tico della res publica‘. Ma anche quando i filosofi ol- 
trepassarono questo limite e tennero una posizione, 
in metafisica, pit positiva, come fecero stoici e pla. 
tonici, anch'essi ricorsero alla religione e al culto 
antico che ancora erano in vita e si diedero a inter- 
pretare allegoricamente i suoi miti. Un interesse spe- 
ciale mostrarono anche verso le religioni dei « bar- 
bari » soprattutto dell’Oriente, ivi compresi i Giudei 
e il loro culto iconoclasta. Le parti tecniche della filo. 
sofia divennero sempre pit cultura circoseritta di un 
piccolo numero di commentatori, le cui vaste opere 
nessuno leggeva”. Al tempo di Cicerone, per esem- 
pio, nessun filosofo (cosi egli dice, probabilmente 
con una lieve esagerazione) era in condizione di leg- 
gere Aristotele ®. La forma letteraria del pensiero fi- 
losofico doveva essere resa intelligibile al pubblico 
dei lettori; per questo il modo sistematico della pre- 
sentazione scivolava sempre più nella forma del sag- 
gio o della diatriba popolare, con accentuazione dei 
problemi teologici. Musonio, Epitteto, Plutareo, lo 
Pseudo-Lorigino, Dione di Prusa e l’imperatore Marco 
Aurelio, per non dire di Apollonio di Tiana e di altri 


4 Vedi sopra, p. 44 s. e nota 28, 

5 Questo si riferisce soprattutto ai dotti commenti alle ope- 
re di Aristotele che furono scritti in successione ininterrotta 
per più di un millennio, da quando Andronico di Rodi nel 
primo secolo a. C. fece la prima edizione completa delle prag- 
mateiai di Aristotele e divenne così il secondo fondatore della 
scuola peripatetica. La quale fu da allora una scuola di come 
mentato 

£ Cicerone, Topiea, I 3: « quod quidem minime sum ad- 
miratus eum philosophum rhetori non esse cognitum, qui ab 
ipsis philosophis praeter admodum paucos ignoraretur ». 
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strani personaggi dello stesso genere, mostrano tutti 
questa tendenza. Persino i custodi della tradizione del 
classicismo formale, come Elio Aristide, sentirono che 
il tema delle loro declamazioni doveva essere reli- 
gioso, perché era appunto questo quello che la gente 
soprattutto desiderava udire”. Non mancavano le sa- 
tire, ma l’arguta critica di Luciano è l'eccezione che 
conferma la regola. Questa dà un quadro estrema. 
mente realistico degli eccessi della superstizione e 
della bigotteria nella sua età. 

Nessuna meraviglia allora che anche la filosofia 
delle scuole di quel tempo seguisse l’andazzo ge 
nerale. Questo si riflette nel modo più eloquente nel- 
l’interpretazione che l'Accademia platonica del se- 
condo secolo dopo Cristo — quello che si chiama di 
solito il platonismo medio — dà della filosofia di Pla- 
tone. Si potrebbe dire a ragione che la grande rina- 
scita di Platone che noi. vediamo.dovunque nel mondo 
di lingua greca in questi tempi fu dovuta non tanto 
a un intensificarsi degli studi eruditi, che indubbia: 
mente la accompagnò, quanto al ruolo assunto dal 
« divino Platone » di suprema autorità religiosa ‘e 
teologica, un ruolo che egli assume nel corso del se- 
condo secolo e che raggiunge il suo culmine nel cosid- 


" Nell’età classica, quando la retorica era alla ricerca di 
un contenuto di pregio, Isocrate si volse alla politica. Ma al 
tempo dell'Impero romano, nei primi secoli della nostra èra, 
la religione prese il posto della politica, in quanto essa costi- 
tuiva il problema che si presentava sempre più di primatia 
importanza a un grandissimo numero di gente colta, Una volta 
perduta la libertà politica, tutto quello che la maggioranza vo- 
leva era ordine e pace. L'individuo trovava l’espressione della 
sua vita interiore e della libertà personale solo nella religione 
ed era disposto persino a perdere la vita per le sue convinzioni 
religiose. È un fenomeno per il quale sarebbe difficile trovare 
un parallelo nel periodo greco classico, sebbene in quel tempo 
molti pagassero con la vita la fedeltà ai loro ideali politici. 
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detto neoplatonismo della generazione di Origene nel 
terzo secolo ®. Non v'era classicismo formale che po- 
tesse salvare l’antica civiltà. La causa per la quale 
sopravvisse fu che essa possedeva’ Platoné;.Se non 
fosse stato per lui, il resto della.cultura greca avrebbe 
potuto morire insieme agli antichi dei dell'Olimpo. 
Gli umanisti greci compresero abbastanza bene la lo- 
ro situazione e parimente la intesero i filosofi del- 
l'Accademia che trassero vantaggio dalla tendenza 


religiosa dei tempi. Non sarebbe certo bastato il 
comporre una nuova specie di inno in prosa digni- 
tosa, come fece il retore Aristide, in onore delle an- 
tiche divinità greche, dando di ognuna un’ interpre- 
tazione filosofica, allegoricamente, alla mioda degli 
stoici. Perciò altri classicisti instillarono nel corpo 
della cultura greca lo spirito di Platone, quasi vivo 
fuoco interiore, per dare nuovo calore e luce al freddo 
marmo di nobili forme. Quello che si proponevano 
di realizzare per mezzo di Platone non era una epi- 
stemologia né le teorie sociali della sua Repubblica, 
che per gente la quale viveva soggetta alla pacifica. 
trice amministrazione dell’Impero romano troppo con- 
servavarno dello spirito irrequieto dell’antica città- 
stato. Le Idee di Platone, che un tempo Aristotele 
aveva attaccato vedendo in esse il punto essenziale 
della filosofia del maestro, vennero ora interpretate 
come atti dell’intelletto divino, per dare alla teologia 


8 Origene stesso, per ‘quanto contemporaneo di Plotino, il 
fondatore della scuola neoplatonica, sembra piuttosto rappre- 
sentare uno stadio precedente nella storia del platonismo, un 
platonismo di mezzo, da come Porfirio ci parla di lui. Quando 
Porfirio enumera gli scritti su Platone usati e citati da Origene 
nelle sue opere, menziona particolarmente autori e titoli di 
quel periodo (IT secolo); vedi p. 71 n. 12. 


RELIGIOSITÀ NEOPLATONICA 59 


platonica una forma più concreta? Clemente e Ori- 
gene si formarono entro questo sistema intellettuale, 
che dominava non soltanto le scuole filosofiche del 
loro tempo ma anche la paideia greca tradizionale. 
Porfirio, il filosofo neoplatonico siriaco, non derivò 
la sua fede platonica dal suo maestro in filosofia Plo- 
tino, che incontrò a Roma più tardi nel corso della 
vita, ma l’acquistò alla vera sorgente della cultura 
e dell’educazione classica, in Atene, alla scuola del 
retore Longino, il quale, secondo Plotino, non era af- 
fatto un filosofo bensi il più grande filologo dei suoi 
tempi !°, Filologia e filosofia si volgevano nella stessa 


? Questa teoria si trova già in Filone di Alessandria; che 
come teologo ebreo deve essere stato portato a accettare qu 
sta versione. Nella scuola platonica propriamente detta essa si 
incontra al tempo di Albino (nella tradizione manoscritta chia- 
mato per errore Alcinoo), notevole rappresentante della scuola 
nel secondo secolo dopo Cristo e autore di una « Introduzione 
alla filosofia di Platone » che ci è rimasta. In essa questa inter- 
pretazione è data, semplicemente, per certa; cfr. e. Il, nell’edi- 
zione di Platone a cura di C. F. Hermann, vol. VI, Appendiz 
Platonica, È tuttavia opportuno ricordare quanto è stato per- 
duto della tradizione greca di quel periodo. Sembra che si pos- 
sa ritenere con sicurezza che questa interpretazione delle idee 
di Platone sia sorta prima nella scuola platonica e non con 
Filone, 

10 J. Bioez, La vie de Porphyre le philosophe néoplatoni 
cien (Gand 1918), p. 34 ss. Più tardi Porfirio, sotto l’inflnenza 
di Plotino, modificò alcuni suoi punti di vista riguardo a Pla- 
tone, in particolare l'opinione sul problema se le idee plato- 
niche esistano fuori del Nous o nel Nous, È chiaro da questo 
che Porfirio si era formato le prime opinioni su Platone nella 
scuola di Longino a Atene. E per questa ragione, quando più 
tardi le mutò in aleuni punti, si ebbe uno scambio di seritti 
fra Longino e la seuola di Plotino, cui ormai apparteneva Por- 
firio stesso. Il giudizio di Plotino sul valore della filosofia di 
Longino si trova appunto in Porfirio, Vita Plotini e. 14. Quello 
che importa dal nostro punto di vista în questo momento è 
il fatto che l'insegnamento del classicista Longino, che prendeva 
le mosse da Omero, si concentrava e culminava in Platone. 
Era questa una forma nuova di cultura classica. La spinta ver 
so questa interessante unione della paideia letteraria con ‘lo 
studio di Platone e della filosofia classica greca, del passato, 
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direzione. Ambedue cominciavano il loro insegna 
mento da Omero e lo concludevano con Platone, di 
cui leggevano e spiegavano i dialoghi ", Esse guida 
vano i loro discepoli sulla via di quella spiritualità 
che era nella tarda antichità l’anello comune a ogni 
religione più elevata. Attingendo a questa fonte di 
sentimenti religiosi, tutte le tradizioni, la pagana co- 
me la cristiana, furono nuovamente interpretate per 
renderle accettabili agli uomini dell’età nuova. Si co- 
minciò col ricordare che era stato Platone per primo 


Longino l’aveva ricevuta da Ammonio Sacca, colui che aveva 
dato inizio alla seuola neoplatonica e avuto come discepoli non 
solo Plotino e Longino ma anche il cristiano Origene. Porfirio 
distingue anche un altro Origene, pagano e scolaro egli stesso 
di Ammonio, che poco pubblicò. Ammonio non scrisse assolu- 
tamente nulla. 

1! Porfirio stesso scrisse un’ampia opera in molti volumi, 
le Questioni omeriche (ed. H. Schrader, Leipzig 1882), che J. Bi. 
dez vorrebbe porre nel periodo ateniese e considerare il frutto 
dei suoi studi alla scuola di Longino. Tuttavia, anche se qu 
sto è vero, quando egli si volse più tardi, sotto l'influenza di 
Plotino a Roma, a uno studio più intenso di Platone, questo 
evento non fu una conversione e non significò l'abbandono di 
Omero. I discepoli dei Neoplatonici, che erano in parte di 
origine orientale (del vicino Oriente), avvertirono molto poco 
l'esigenza di studiare Omero per comprendere Platone sullo 
sfondo dei suoi precedenti culturali, come fanno i filosofi mo- 
dernî. Di fatto nella scuola neoplatonica anche Proclo e Giam- 
blico insegnarono Omero né questi avrebbe potuto essere inte- 
ramente negletto neppure al tempo di Porfirio, che aveva scrit- 
to varie opere sul grande poeta. Per generazioni Omero era 


stato l'equivalente di quello che il Greco medio intendeva per 
«paideia », come si può vedere dai romanzi greci scritti in 


età ellenistica, L'avervi aggiunto Platone allarga il concetto tra. 
dizionale di essa e conferisce alla necessità di una Weltan- 
schauung una posizione centrale nella paideia della tarda an: 
tichità. È facile vedere che questa era una esigenza genuina 
e nello stesso tempo una misura di difesa per controbilanciare 
l'influenza di religioni orientali, come il cristianesimo, che nel- 
l'educazione davano il primo posto alla sapienza religiosa. Nel- 
la storia antica della paideia greca Platone era stato il primo 
a fare questo, sul piano filosofico. Perciò si doveva ora ritor- 
nare a lui per colmare la lacuna rimasta nell'educazione tradi- 
zionale dei Greci. 
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a rendere visibile all’occhio interiore dell’uomo il 
mondo dell'anima è Hén si comprese quanto profon- 
damente questa scoperta aveva cambiato la vita uma- 
na. Cosî, nel loro cammino verso l’alto, Platone diven. 
ne la guida che volgeva i loro sguardi verso il mondo 
immateriale nel quale gli uomini di più nobile spirito 
intendevano porre la loro dimora. 


CapitoLo V 


In questa situazione Clemente di Alessandria, il 
capo della scuola cristiana dei catechèti, e Origene 
divennero i fondatori della filosofia cristiana. Non si 
trattava di un sistema completo che abbracciasse tutte 
le discipline, come la logica, la fisica, l’etica, al modo 
di Aristotele o degli stoici, ma consisteva esclusiva 
mente in quello che i primi pensatori stoici avevano 
chiamato teologia. La teologia in questo senso non era 
certo qualcosa di nuovo nel pensiero filosofico dei 
Padri di Alessandria. Nuovo era il fatto che la spe- 
culazione filosofica serviva loro per sostenere una re- 
ligione positiva, che in se stessa non era il risultato 
della libera ricerca della verità da parte dell’uomo, 
come lo erano le precedenti filosofie dei Greci, ma 
prendeva come punto di partenza una rivelazione di- 
vina contenuta in un libro sacro, la Bibbia, Neppure 
questo era senza precedenti, perché Filone, come ab- 
biamo veduto, aveva fatto qualcosa di simile con la 
religione ebraica e in filosofia greca gli stoici avevano 
interpretato allegoricamente gli antichi miti greci. 


1 Il mio libro La teologia dei primi pensatori greci (vedi 
p. 37 nota 6) fu seritto con lo scopo di tracciare la storia della 
concezione di Dio e del divino, e dei problemi impliciti in 
essa, risalendo alle origini prime di questo rheologéin nella filo- 
sofia greca. 
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Lo stesso Aristotele aveva dichiarato che gli antichi 
dei della religione popolare greca erano la medesima 
cosa che la teologia del suo motore immobile, solo 
che là essa era espressa in forme mitiche ?. Allo stes- 
so modo insegnava che la teogonia di Esiodo era un 
sophizesthai in forma mitica?. Gli interpreti alessan- 
drini della Bibbia, specialmente Origene, applicavano 
sistematicamente questo metodo alle fonti della reli- 
gione cristiana, esattamente come i loro colleghi di 
fede pagana, seguaci di Platone, nelle scuole di Lon- 
gino e di Plotino, lo usavano per l’esegesi di Omero, 
come apprendiamo dalle Questioni omeriche di Por- 
firio *. Dietro questo fenomeno sta, per quanto con- 
cerne la tradizione pagana, il forte conservatorismo 
del razionalismo filosofico greco con il suo desiderio 
di custodire l’intera tradizione dei depositari, in 
forma non ancora razionale, del pensiero greco. Nella 
Repubblica Platone aveva respinto Omero e Esiodo 
non in quanto finzione poetica ma come paideia, che 
per lui significava espressione di verità ®, In opposi- 
zione a lui la scuola stoica aveva rivendicato l’opera 
di Omero e di Esiodo come espressione normativa 
della verità, per mantenere l’antica poesia a base del- 
la paideia greca: per questo fu costretta a costruire 
tutto un sistema di sensi allegorici ricercati nei rac- 
conti mitici. Questo veniva fatto in primo luogo per 
motivi teologici, al fine di prevenire l’accusa di blasfe. 
mia © contro la più antica tradizione scritta dei Greci. 


2 Aristotele, Metafisica, A 8, 1074 a 38 - b 14. 

3 Aristotele, Metafisica, B 4, 1000 b 9-19. 

4 Vedi sopra, p. 60 n. 11. 

5 Gf. Paideia, trad. it,, II, Firenze 1954 (rist. 1963), p. 364 ss. 

6 La formulazione più breve e più notevole dei motivi che 
condnssero a questo genere di interpretazione allegorica di Ome- 
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Nello stesso modo i Padri Alessandrini cercarono 
di salvare l’Antico Testamento dalle critiche radicali, 
che lo respingevano e volevano addirittura abolirlo. 
Questo essi ottennero con la teologia di Origene, di- 
stinguendo nel testo un significato letterale, uno sto. 
rico e uno spirituale. Cosi fu loro possibile evitare 
l’obbiezione filosofica di crudo antropomorfismo per 
il modo in cui Dio è rappresentato nell'Antico Testa- 
mento. Il carattere antropomorfico degli dei del mito 


xo si trova all’inizio del libro del cosiddetto Pseudo-Eraclito, 
Quaestiones Homericae, ed F. Qelmann (Leipzig 1910), . 1, 
PP. 1-2. Secondo questo metodo di interpretazione dei poemi 
omerici, Omero «al quale affidiamo l’educazione dei nostri figli 
sino dai primi anni » 0 era il più empio di tutti gli uomini, op- 
pure deve essere inteso allegoricamente. Platone l'aveva accusato 
di aver fatto ogni sorta di affermazioni blasfeme intorno agli dèi; 
al contrario l’autore di questo libro pensa che quelle accuse si 
ritorcono sullo stesso Platone (cfr. c. 4) che non comprese il si- 
gnificato allegorico delle parole di Omero. In altri termini, se. 
condo lo Pseudo-Eraclito il metodo allegorico apre una nuova 
epoca nella quale i lettori, dotati di alta sensibilità morale e ani- 
mati da pura fede religiosa, potranno ancora godere della lettura 
del loro Omero senza essere frenati dalle riserve di Platone. 
Certamente Platone non aveva cessato un momento di ammirare 
la bellezza poetica del prediletto Omero, ma aveva discusso il 
ruolo di Omero come «educatore della Grecia» che vedeva 
essergli riconosciuto generalmente nella paideia dei Greci del 
suo tempo. La critica stoica a Platone per il suo rifiuto radi. 
cale di Omero batte la via opposta. Ad essa preme soprattutto 
conservare a Omero il ruolo di educatore del popolo greco, 
senza il quale la cultura greca non sarebbe stata più la mede. 
sima. Di conseguenza Platone deve aver torto e Omero essere 
nuovamente interpretato. Lo stesso è avvenuto in altre tradi. 
zioni, per esempio con la poesia di Virgilio nella tarda anti. 
chità e nel medioevo, con il libro sacro degli Ebrei, con il 
Nuovo Testamento, con il Corano nella tradizione islamica, ecc. 
E ciò è accaduto sempre in tempi di evoluzione intellettuale, 
allorché il significato letterale dei libri sacri era messo in di: 
scussione ma non sì poteva nemmeno pensare di rinunciare a 
quelle forme, senza commettere una sorta di suicidio. La causa 
per la quale esse dovevano continuare, sia pure attribuendo 
loro un diverso significato, non era un'esigenza intellettuale, ma 
sociale, perché in certo modo la continuità della vita dipende 
dalla forma: verità, questa, molto dura ad accettare per l’intel- 
letto puro insensibile alla ‘storia. 


5. - W. Jaroen, Cristianesimo primitivo. 
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greco era stato sin dall’inizio il punto contro il quale 
la filosofia greca aveva diretto i suoi attacchi. Si era 
cominciato con Senofane di Colofone, che criticava 
gli dei di Omero e di Esiodo per essere troppo umani 
e privi della dignità che conviene alla natura divina. 
Più tardi alcuni pensatori greci espressero questo 
concetto con la parola theoprepés, la quale è come un 
motivo conduttore nella storia del pensiero teologico 
dei Greci". La controversia fra Origene e Celso mo- 
stra che appunto questa era la critica che i filosofi 
pagani del tempo muovevano alla dottrina cristiana, 
vale a dire il suo carattere mitologico. Cosi Origene 


1 Vedi la nota precedente, Nella religione popolare dei 
Greci, cosi come appare negli antichi miti narrati da Omero e 
da Esiodo, gli dèi fanno spesso cose «non convenienti », se 
giudicate sul metro di una sensibilità o concezione della loro 
E nestà moralmente più evoluta. Una critica di questo genere 
tiene espressa per la prima volta da Senofane di Colofone 
(&. 26 Diele); vedi il capitolo su Senofane nella mia Teologia 
dei primi pensatori greci, trad. ît., p. 75 sg. Il criterio del «conve- 
niente », applicato all'essere divino e alla sua dignità suprema, 
portò più tardi alla formazione di una parola speciale, theopre- 
pés, «ciò che si addice alla divinità ». Il problema indicato da 
questa parola compare nel corso di tutta la storia della teologia 
filosofica greca e lo stesso avviene della parola theoprepés, che 
vi appare innumerevoli volte. Nel libro citato sopra ho rilevato 
la necessità di trattare nuovamente dello svolgimento di que- 
sto problema comprendendovi la fase del passaggio alla teolo- 
gia cristiana. Pensavo allora in primo luogo a Clemente, O: 
gene e Gregorio di Nissa, Nel frattempo Harald Reiche, che mi 
fa seolaro, si è assunto questo compito nella sua dissertazione, 
che apparirà presto, in forma molto estesa, come monografia 
sul problema del theoprepés nella teologia filosofica greca e 
nella teologia cristiana. In realtà si tratta del problema dell’an- 
tropomorfismo nella teologia filosofica greea e della sua influen- 
za sul pensiero teologieo cristiano, il quale, sin dall'inizio, do- 
vé affrontare problemi nuovi come l'incarnazione di Dio in for: 
ma umana e il concetto della passione di Dio. L'uno e T'altro 
concetto erano in conflitto con le categorie a priori poste dalla 
teoria del Divino nella teologia filosofica greca. Da questi con- 
fitti con il pensiero ontologico greco dovevano nascere i pro» 
blemi più profondi della teologia eristiana, come quello del 
Cur deus homo? 
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si accinse al tentativo, che durò tutta la vita, di tra- 
sferire Ia Bibbia dal piano del senso letterale a quel. 
lo spirituale. In questo modo salvò quella che noi po- 
tremmo chiamare la paideia cristiana ed i suoi fon- 
damenti, che riposano sulla Bibbia, come già gli 
stoici avevano fatto con la teologia di Omero, Com- 
mentò quasi tutti i libri importanti dell’Antico Te- 
stamento e molto del Nuovo, accompagnando la sua 
interpretazione teologica con il più severo studio fi- 
lologico dei testi sacri, che egli nuovamente costitui 
nell’opera monumentale, gli Hexapla, 

Qual'è la funzione della filosofia nel metodo teo- 
logico di Origene? È ovvio che egli ne fa uso dapper- 
tutto nel corso della sua lettura delle Scritture. Non 
si tratta solo di un astratto sistema dogmatico sepa- 
rato dall’esegesi, bensi essa è presente in tutta quanta 
la intelligenza della religione di Cristo e degli apo- 
stoli, in modo da trasformarla in teologia secondo 
la maniera greca. Egli è una mente complessa, È pie- 
namente capace di leggere la Bibbia come un fan 
ciullo e di goderne con la semplicità di un cuore 
umile, come vediamo leggendo i sermoni nei quali 
parla alla gente semplice, senza fare molto uso della 
sua sapienza °. Parimenti un grande astronomo, tutto 


. B Il carattere così complesso di Origene ha 
interpretazioni del tutto opposte della san "RL stiate 
E i forata È un fatto che è riecessario tener presente quando 
si cerchi di comprendere Origene. I suoi scritti servono scopi 
diversi. Nei sermoni si rivolge agli «spiriti semplici », come 
to Dre li chiama, mentre nelle opere più dotte e di argomento 
losofico, quali i commenti a Giovanni e a Matteo, il De prim 
ciniis c il Contra Celsum, sî muove a un livello più alto. Dif 
ficilmente spiegheremmo ‘questo dicendo che nei sermoni ab- 
biamo il vero Origene, il teologo schietto, mentre altrove fu 
stretto lalla polemica contro gli gnostici e altri avversari pa- 
gani a servirsi di metodi filosofici e di linguaggio filosofico. 
quello che più tardi disse di sé Basilio in sua difesa; ma 
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il giorno occupato intorno ai suoi complicati calcoli 
matematici, ha ancora la capacità di guardare in alto 
alle stelle nella quiete notturna e gioire della loro 


per Origene quello era il suo linguaggio naturale, nel quale si 
sentiva a suo agio, e non qualcosa assunto per un'occasione 0 
scopo speciale. 

Questa singolarità di Origene si è fatta sempre più evidente 
negli sforzi degli interpreti moderni di cogliere la vera natura 
di questo grande uomo. Quelli che si sono accostati a lui at- 
traverso i sermoni pensano che egli sia prima di tutto un pio 
cristiano, mentre un altro gruppo pone l'accento sul suo deciso 
sforzo intellettuale di applicare i mezzi concettuali della tradi- 
zione filosofica greca al grande compito di ereare una teologia 
cristiana che niente altro avrebbe potuto essere se non una 
teologia filosofica, perché questo è quello che significa la pa- 
rola greca teologia. Ma le opere di Origene non dovrebbero es- 
sere divise in questo modo e poste l'una contro l’altra. Non co- 
stituiscono una sorta di auf-aut: al contrario, solo se prese tutte 
insieme rivelano l’uomo nella sua interezza. L’interpretazione 
filosofica di Origene è rappresentata dalla grande opera di E. ve 
Fave, Origène, sa vie, son oeuvre, sa pensée, 3 voll. (Paris 1923- 
1928). In opposizione ad essa, Warrer ViLkER, Das Vollkom- 
menheitsideal des Origenes (Tiibingen 1931) ha sostenuto che 
la filosofia, per Origene, era un mero strumento metodico e che 
i sermoni sono il documento principale della sua pietà cristia- 
na, che gli interpreti precedenti hanno trascurato quasi com- 
pletamente. Nei sermoni Origene appare un’anima mistica, pro- 
tesa verso una graduale perfezione, e il precursore del mona- 
chesimo successivo. In altre parole, Vélker vede Origene sullo 
sfondo di quel movimento giudeo-cristiano del primo secolo do- 
po Cristo che aspira al raggiungimento della perfezione morale 
e prepara l'unione mistica dell'anima con Dio. Il grande merito 
del Vélker sta nell'analisi e nella descrizione di quel movi- 
mento, che egli segue a partire da Filone, attraverso Origene 
e Gregorio di Nissa, sino allo Pseudo-Dionigi Areopagita. Sono 
certo che ha avuto ragione sostenendo senza esitazione questa 
continuità di idee e che ha dato la prova che parallelamente 
queste idee hanno esercitato un influsso efficace sulla pratica 
della vita cristiana. Sotto questo aspetto, Basilio e Gregorio di 
Nissa sono inconcepibili senza la guida di Origene. Tuttavia, se 
pensiamo a questi seguaci di Origene, possiamo esprimere il 
dubbio che essi avessero compreso perché questa nuova conce- 
zione dovrebbe escludere un apprezzamento reale del pensiero 
di Origene, soprattutto perché i suoi discepoli mostrano esatta» 
mente la medesima unione dei due elementi che troviamo in 
Origene. Essi dicono, infatti, che la vita perfetta è la vita « filo- 
sofica ». Vedi più avanti, p. 70 n. 10. 
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bellezza senza pensare al consueto apparato di tele: 
scopi e di formule aritmetiche. Tuttavia Origene in- 
segnava anche la filosofia nella sua pura forma. È 
doveva fare cosi, perché il suo pensiero filosofico pren. 
deva sempre come punto di partenza i sistemi storici 
del passato e i testi stessi dei filosofi. Sul modo del 
suo insegnamento siamo bene informati, giacché pos- 
siamo ancor leggere le relazioni che su di esso ci han- 
no lasciato sia i suoi avversari che i suoi ammirati 
scolari. 

Della sua cultura Origene era debitore alla filo- 
sofia greca, Il neoplatonico Porfirio ci ha dato un 
profilo veramente rivelatore della figura di questo 
grande cristiano seguace di Platone, che deve avere 
affascinato gli altri filosofi platonici pagani della sua 
età, ed a un tempo aver dato loro grave scandalo. 
Porfirio lo aveva veduto già famoso, quando lui stesso 
era ancora giovanissimo, 

È lui a formulare il paradosso della doppia vita 
di Origene, affermando che Origene, sebbene nutrito, 
come un greco, di letture greche, nondimeno diven: 
ne il sostenitore di questa barbara setta, il eristia 
nesimo. Ma per quanto vivesse la vita di un cristiano, 
greco fu il suo modo di considerare tutte le cose; an- 
che Dio, e a tutti i miti stranieri dette una interpre- 
tazione greca. Giacché egli trascorse la sua vita con 
Platone fedelmente e lesse l’intera letteratura dei 
platoniei e pitagorici della generazione precedente. 
È per questo — continua Porfirio — che egli legge tutti 
i « misteri » dei greci negli scritti degli Ebrei (Por- 
firio si riferisce ai commenti di Origene ai vari libri 
dell’Antico Testamento) *. Questo quadro dei rapporti 


? Porfirio, citato da Eusebio, Hist, Eccles, VI 19, 5-8. 


70 CRISTIANESIMO PRIMITIVO E PAIDEIA GRECA 


di Origene con la filosofia è confermato da uno degli 
scolari di Origene, Gregorio Taumaturgo, originario 
della Cappadocia, il quale più tardi divenne l’apostolo 
della sua patria e perciò fu l’anello di congiunzione 
fra Origene e i Padri cappadoci Basilio, Gregorio Na- 
zianzeno e Gregorio Nisseno, tutti lettori e grandi am- 
miratori di Origene, Il Taumaturgo rivolse un indi. 
rizzo di saluto a Origene quando si separò da lui do- 
po cinque anni di studio comune, nel periodo in cui 
Origene era esule in Palestina. In esso racconta che 
il maestro incitava i suoi scolari a prendere familia. 
rità con tutta la filosofia greca e che lui stesso li 
istruiva all’esegesi critica. Li conduceva in una sorta 
di lungo viaggio intellettuale, sempre scartando quello 
che a lui sembrava debole e sofistico, ponendo al con- 
trario sotto i loro occhi ciò che a suo giudizio era 
buono e solido !0. 


10 Gregorio Taumaturgo nella Oratio panegyrica (Migne, 
PG X, col. 1069 s.) racconta come Origene, suo maestro, tenesse 
in pregio la filosofia e i suoi veri cultori con l’affermare che 
solo questi vivono una vita degna di esseri razionali. Essi soli 
sono impegnati in un retto modo di vita e conoscono veramen- 
te se stessi (1069 a). Quello che risulta evidente da queste pa- 
role — e sì potrebbero aggiungere molte affermazioni di que 
sto genere — è che per Origene la filosofia era ad un tempo 
logos e bios, come lo era per tutti i filosofi antichi. Io sospetto 
che il mancato riconoscimento da parte degli interpreti moder- 
ni del valore religioso della filosofia (in' senso lato, cosi come 
era intesa da Origene, da Plotino e da Porfirio) sia dovuto in 
parte al fatto che per quegli antichi pensatori filosofia non ave- 
va lo stesso senso della parola moderna, ma designava una re- 
ligione dello spirito. La moderna psicologia della religione sem- 
bra avere difficoltà a intendere questo aspetto di pensiero reli- 
gioso, perché, sotto l'influenza del concetto protestante della 
fede, ha ristretto il campo dell’esperienza religiosa e ha escluso 
l'attività di pensiero come puramente intellettuale. Ma siffatta 
aprioristica concezione di quello che è la « vera religione » ci 
renderebbe del tutto incomprensibile la religione della tarda 
antichità nelle sue forme pit alte e ridurrebbe la religione al- 
l’irrazionale. Cfr. p. 67 n. 8. 
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Questo è il metodo di insegnamento usato nelle 
scuole di filosofia greca e lo è ancor oggi, perché la 
filosofia per sua natura vive in una sua grande storia, 
molto più di ogni altra scienza pura. Lo stesso me- 
todo troviamo negli scritti di Plotino che rispecchia- 
no il suo insegnamento. In essi si solleva spesso un pro- 
blema riprendendolo da uno dei più antichi filosofi, 
in modo particolare da Platone o da Aristotele, che 
venivano letti nelle scuole. Come poi questi fossero 
letti lo apprendiamo dai commenti conservatici di 
tardi platonici come Giamblico, Simplicio e Proclo!!. 
Le parole di Porfirio non lasciano dubbio alcuno che 
Origene avesse dedicato un lungo studio ai grandi fi- 
losofi del passato e che possedesse una vasta cono- 
scenza della ricca letteratura specializzata intorno a 
Platone, redatta in forma monografica ’. Il racconto 
di Porfirio potrebbe dare l’impressione che tale co- 
noscenza si manifestasse soprattutto nell’interpreta- 
zione che Origene dava dei libri delle Scritture, ma 
quanto dice Gregorio Taumaturgo sull’insistenza del 
maestro nell’esortare allo studio « di tutti i filosofi » 
sembra dimostrare che egli insegnasse filosofia anche a 
parte, indipendentemente dalle letture bibliche e per 
iniziativa propria. Può darsi che Porfirio proprio da 
questi corsi di filosofia sia stato spinto a seguire quelli 


11 Questi autori, pur rappresentando forme diverse di ese- 
gesi, hanno in comune il fatto che partono sempre dal testo dei 
pensatori antichi e cercano di stabilirne il significato. 

Cfr. p. 69 n. 9. Come ci racconta Porfirio, gli autori 
che Origene era solito citare nelle sue lezioni erano soprattutto 
quelli appartenenti alla scuola dell’Accademia di mezzo. Dal 
racconto che Porfirio fa nella Vita di Plotino dobbiamo con- 
eludere che anche nella sua scuola Plotino discuteva degli stessi 
autori, Essi rappresentavano la letteratura più recente sui gran- 
di filosofi del passato, cui Plotino e Origene potessero riferirsi 
nella interpretazione dei classici, 
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biblici; certo che rimase deluso di quel metodo alle- 
gorico che lui stesso applicò più tardi all’esegesi di 
Omero *. Neppure da parte cristiana mancava l’atti- 
vità critica e la scuola di Antiochia interpretava la 
Bibbia piuttosto in senso letterale e storico, Ma i Pa- 
dri della Chiesa della Cappadocia seguivano il me- 
todo di Origene, e cosi facevano molti altri teologi 
cristiani, accettassero o no integralmente la partico» 
lare interpretazione di Origene. Quello che sembrava 
giustificare a loro stessi il loro modo di accostarsi a 
questo problema era il fatto che questo metodo alle- 
gorico era già stato usato in alcuni casi dagli autori 
biblici, persino dall’apostolo Paolo. Esso deve risa- 
lire alla scuola rabbinica del suo tempo ed effettiva- 
mente è difficile immaginare come ci si sarebbe po- 
tuti oecupare di un libro quale il Cantico dei Cantici 
senza spiegarlo allegoricamente. Fra le opere dei co- 
siddetti Padri apostolici la Lettera di Barnaba era 
orientata in questa direzione! Tuttavia la nuova teo- 
logia degli Alessandrini procedette oltre nell’uso si- 
stematico di questo metodo e autori come Origene e, 
sul suo esempio, Gregorio di Nissa insisterono sul 
fatto che anche i libri storici dell’Antico Testamento 
dovevano essere intesi in questo modo, cioè come 
trasparente illustrazione di grandi verità metafisiche 
o etiche #. Per essi questa era una dimostrazione 
stringente dell’azione pedagogica dello Spirito Santo. 

La distinzione fra l’ingento spirito cristiano dei 


18 Vedi sopra, p. 60 n. 1l. 

1 Die apostolischen Viter, ed. Bihlmeyer, pp. 10.34. 

15 Cfr. Gregorio di Nissa, In Cantieum Canticorum, introd., 
dove cita Origene come l'esempio più illustre di questo metodo. 
Qui e nel trattato In inscriptiones Psalmorum egli estende la 
teoria della interpretazione allegorica anche ai libri storici del- 
la Bibbia. 
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semplici « credenti » e il teologo che « conosce » il 
vero significato dei libri sacri è comune tanto a Cle- 
mente quanto a Origene ed è la naturale conseguenza 
del loro modo di considerare le Scritture !. Anche 
sotto questo riguardo essi devono avere avuto dei pre- 
decessori nella stessa tradizione cristiana, Gnrosis è 
la parola in voga per esprimere questo sforzo di tra- 
scendere la sfera della pistis, che nella lingua dei fi- 
losofi greci portò sempre in sé il segno della sogget- 
tività. Una tale distinzione appare già nelle lettere 
di Paolo, qualunque sia stato il suo esatto significato. 
La tendenza poi si rafforzò nel secondo secolo, al- 
lorché comparvero completi sistemi che si davano essi 
stessi il nome di « gnostici ». Le loro dottrine erano 
molto diverse. Quelle che avevano qualche rapporto 
col cristianesimo avevano in comune la tendenza a 
scoprire entro le Scritture un senso riposto. Altre 
ricorrevano in parte a fantastiche speculazioni mito- 
logiche intorno ai vari gradi del processo cosmico, in- 
serendo anche considerazioni sull’anima umana e il 
suo destino. Ma ragionare di gnosi e delle sue origini 
storiche non è possibile in un momenio in cui è stato 
da poco scoperto un vasto corpus di fonti gnostiche, 
che non è ancora pubblicato, ma che può cambiare 
la visione tradizionale di questo fenomeno reli- 
gioso ”. Tuttavia il solo fatto che esso esistesse nel 
secondo e nel terzo secolo è prova sufficiente a dimo» 
strare che deve esserci stata una qualche necessità di 
questa strana specie di surrogato religioso, se la sua 


16 In latino simpliciores equivale al greco haploiisteroî, un 
termine frequente in Clemente e Origene. 

I Cir. F. L. Cross, The Jung-Codex (London 1955). Per 
un primo orientamento ‘su tutto il problema della gnosi, vedi 
G. Quisret, Gnosis als Weltreligion (Ziirich 1951). 
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diffusione fu cosi rapida e ampia nell’Impero romano. 

L’accento che pongono sulla gnosi Clemente e Ori- 
gene mostra che essi dovettero prestare attenzione 2 
questa nuova forza che minacciava di divenire un ri- 
vale pericoloso del cristianesimo, tale da dovere essere 
respinto come il manicheismo e il mitraismo. Natural- 
mente quello che i Padri Alessandrini possono pre- 
sentare sotto il nome di gnosi è molto differente dai 
sistemi di un Basilide o di un Valentino, La gnosi 
cristiana di Clemente o di Origene si spiega senza 
equivoco come un tentativo di soddisfare in una for- 
ma legittima le esigenze gnostiche dei loro contempo- 
ranei. Alla gnosi orientale e al suo rigido simboli- 
smo essi oppongono una gnosi che deriva în gran 
parte dalla filosofia greca. Sappiamo da Plotino che 
anche i meoplatonici pagani si opposero rigorosa- 
mente alle tendenze gnostiche del loro tempo !. Tan- 
to i platonici pagani che i cristiani sentirono di rap- 
presentare una posizione pit scientifica di fronte al 
problema, perché la base da cui nasceva era la tradi- 
zione del pensiero greco. Questa tradizione appunto 
offriva loro la distinzione fra un modo esoterico di 
conoscenza e uno essoterico, in altri termini un’oppo- 
sizione fra verità (alétheia) e pura parvenza (doxa). 
E la distinzione veniva fatta da più di un sistema fi- 
losofico del tempo. La si volle anzi ritrovare, risa- 
lendo nel tempo, persino nei sistemi antichi come 
quelli di Platone o di Aristotele, e si giunse a mi- 
stificazioni del genere di quel sedicente pitagorismo 
esoterico per il quale fu creata una letteratura fit- 
tizia, che fu fatta risalire addietro nel tempo sino a 
Pitagora stesso e ai suoi discepoli iniziali. La teologia 


18 Vedi il libro di Plotino, Contro gli Gnostici, 


LA GNOSI 75 


cristiana si prestò con facilità a una siffatta interpre- 
tazione e l’idea di una religione cristiana come miste- 
ro —idea che presto fu generalmente accettata e di- 
venne dominante nella letteratura e nel culto cristia- 
no — favori questa soluzione. 

L’ aspra polemica di Clemente, nel Protreptico, 
contro la religione pagana dei misteri si lascia spie- 
gare più facilmente quando si consideri che a partire 
dal quarto secolo a.C. il tipo di religione greca che 
maggiormente attraeva la gente di più alta educa- 
zione non era la religione degli dei olimpî, ma quella 
dei‘misteri, perché essa stabiliva fra l'individuo e la 
divinità un rapporto più personale, Ovunque i filosofi 
ponessero il loro insegnamento in relazione con la sa- 
pienza religiosa, era ai misteri che si riferivano come 
alla più elevata forma religiosa, capace di dare un mes: 
saggio al genere umano !, Questa connessione era 
avvenuta già molto anticamente; e la si trova persi- 
no presso altri indagatori del segreto della verità, 
per esempio negli scritti ippocratici, nei quali il me- 
dico che è in possesso della vera scienza è paragonato 
a colui che è iniziato ai sacri misteri, ed è distinto 
dal laico ciarlatano e ignorante ®. È questa una ten- 
denza che nella filosofia greca si fa sempre maggiore 
con il passare del tempo e si intende come fosse del 
tutto naturale nella lingua della teologia filosofica. In 


18 Per provare questo non citerò tutto il materiale, ma ri- 
corderò solo il Convito di Platone, dove con le parole di Dio- 
tima viene descritta l’ascesa dell'anima filosofica alla bellezza 
soprasensibile e divina dell’Idea suprema come momenti sue- 
cessivi dei riti d’iniziazione di una religione misterica; cfr. Pai 
deia, II, trad. cit., pp. 321, 329 s. 

2 Cfr. Ippocrate, Legge, 5 (Corpus Medicorum Graecorum I, 
Parte I, ed. Heiberg e altri, Leipzig 1927, p. 8, 15) e Puideia, 
II, trad. cit., p. 19. 
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quella di Clemente e di Origene la parola « mistero » 
è frequentemente usata e quella che inizialmente ve- 
niva intesa come una semplice metafora adesso dive- 
niva una cosa reale. La gnosi che la teologia cristia- 
na si proponeva di offrire, per i suoi seguaci era l’uni- 
co vero mistero al mondo che superasse i molti pseu- 
do-misteri della religione pagana, Che il cristiane 
simo rivendicasse di essere un messaggio per tutti gli 
uomini sembra essere in contraddizione con quel di- 
stinguere i eredenti che hanno solo la loro semplice 
fede da quelli che sono in possesso di una più alta 
e segreta gnosi. Tuttavia una tale tendenza pare 
aver avuto una forza irresistibile ai tempi di Clemen- 
te e particolarmente in Alessandria, punto d'incontro 
di tanti culti misterici, Un gruppo eretico come quel. 
lo dei Carpocraziani, che vi prese campo al tempo 
di Clemente, vantava di possedere una versione se- 
greta del Vangelo di Marco contenente la loro dot- 
trina, che la chiesa teneva arbitrariamente nascosta e 
riservava ai pochi cui era consentito di leggerla. In 
una lettera solo di recente scoperta Clemente dichiara 
che in realtà una versione segreta di un testo di Marco 
più completo esiste, ma che quella che circolava ad 
opera della setta eretica dei Carpocraziani è una cat- 
tiva mistura del genuino Vangelo segreto di Marco e 


2 Per dare solo un esempio, confronta Clemente di Ales: 
sandria, Protrepticus, o. 1.2: un'acre polemica contro i misteri 
dei Greci. Un semplice sguardo all'indice dell’opera di Cle- 
mente nella grande edizione critica dello Stahlin alla voce my- 
sterion (sono occorse molte pagine per dare un elenco dei luo- 
ghi dove compare questa parola e le altre che sono in connes- 
sione con questa) mostra l’importanza dei misteri pagani per 
il concetto clementino di religione. Il cristianesimo vi è oppo- 
sto ai misteri dei pagani come l’unico vero mistero. I misteri 
sono la paideia dello gnostico (Strom. VII 1 = III 6, 8 Stihlin); 
e chi li insegna è Cristo. 
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degli errori propri della setta, che i Carpocraziani vi 
avevano insinuato ?, La tentazione di propalare versio- 
ni segrete di questo tipo deve essere stata grande in un 
tempo in cui a quasi ogni setta filosofica veniva attri- 
buita l’esistenza di fonti esoteriche. Persino il cristia» 
nesimo ortodosso aveva bisogno della sua interpreta» 
zione ierofantica che potesse essere considerata come 
la sua forma particolare di gnosi, la vera gnosi in 
opposizione alla « gnosi pseudonima » di « quelli di 
fuori » (hoi exo). 

A questo punto è opportuno dire una parola sulla 
forma letteraria in cui si manifesta la nuova vita in- 
tellettuale della scuola cristiana di Alessandria. Il 
pensiero di Origene rappresenta uno stadio di svilup- 
po più avanzato, mentre il suo predecessore Clemente 
è ancora legato agli apologisti e anzi può dirsi l’ul- 
timo e il più importante di questo gruppo. È ovvio, 
di conseguenza, che gli scritti di Origene e di Clemen- 
te differiseano grandemente nella forma. Origene è 
mente filologica. Per la prima volta nella letteratura 
cristiana egli usa le forme tradizionali della filologia 
greca come l’edizione critica, il commento, lo scolio, 
il trattato scientifico, il dialogo, per spiegare la sua 
immensa erudizione e porla a disposizione delle ge- 
nerazioni future. Questo gruppo di scritti viene rigi. 
damente distinto da quello dei sermoni, che hanno 


2 Sono debitore di questa informazione al Professor Morton 
Smith dell’Università di Columbia, che ha scoperto la nuova let- 
tera di Clemente nella biblioteca del monastero siriaco di Mar 
Saba. Egli mi ha gentilmente consentito di riferirmi alla sua im- 
minente edizione del testo e al commento della lettera, che mi 
ha permesso di leggere affinché potessi farmi un'opinione sulla 
sua autenticità. Sinora egli ha pubblicato solo un resoconto som» 
mario. 
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carattere edificatorio #, Il tono dei suoi libri scienti- 
fici è sobrio e razionale, tanto che San Gerolamo nel- 
la prefazione al suo commento di Isaia, scritto espres. 
samente per far conoscere la dotta teologia di Origene 
al mondo occidentale di lingua latina, manifesta qual- 
che perplessità sul successo che questa potrà avere 
nella Chiesa d’Occidente, dove la folla ammira e desi- 
dera niente altro che uno sfoggio di eloquenza de- 
clamatoria. Questo definisce benissimo Origene co- 
me il tardo erede dello spirito scientifico greco, lo 
spirito di ricerca profonda, tutto volto a una vita di 
theoria. Esso si riflette anche nel suo modo di scrivere, 
che, sebbene chiaro e bene ordinato, è immune dal 
classicismo stilistico del suo tempo e guarda al conte- 
nuto pit che alla forma, Le sue grandi opere De prin- 
cipiis e Contra Celsum lo rivelano un maestro della 
discussione filosofica condotta alla maniera della let- 
teratura greca contemporanea, mentre nei suoi com- 
menti usa il metodo e serive nei termini della critica 
testuale e della letteratura esegetica elaborata dalla 
scuola alessandrina di filologia fiorita secoli prima del 
suo tempo, Egli rispecchia l’erudizione voluminosa 
di quella scuola anche nella enorme dimensione del- 
la sua produzione erudita. Questa lascia presupporre 
‘un tipo di personalità addirittura ascetico. Ma anche 
stando cosi le cose, sarebbe difficile comprendere la 
mole della sua opera senza ricordare che dettava tutti 
i suoi lavorî a un corpo di segretari, che a turno, du- 
rante tutto il giorno, traserivevano quanto diceva. 
Clemente è uno scrittore di calibro diverso. Nel 


23 Cfr. sopra, p. 67 n. 8, 


2 Gerolamo, Commentariorum in Isaiam prologus, verso la 
fine (Migne, PL XXIV, col. 22 a). 
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Protreptico riprende una forma letteraria che i filo- 
sofi greci avevano spesso usato, sin dai tempi di So- 
cerate e Aristotele, per invitare ed esortare la gente 
ad adottare il proprio sistema di vita. Nel logos pro- 
treptico la filosofia era consigliata come via per giun- 
gere alla felicità, perché faceva conoscere il fine della 
vita umana che era necessariamente quello di rag- 
giungere il vero Dio ®. Questo genere di discorso ave- 
va spesso subito dei mutamenti a seconda del tipo di 
filosofia che esso rappresentava e non era rigido nella 
forma, come talora gli studiosi hanno pensato. L'ho 
mostrato già per il Protreptico di Aristotele #; ed effet: 
tivamente l’elogio del cristianesimo seritto da Cle- 
mente è molto diverso dagli encomi dei modelli pa- 
gani. In gran parte polemizza contro la religione e 
la filosofia greca, ma nondimeno è fuori discussione 
che imiti il tipo filosofico di questo genere letterario. 
Anche gli Stromata di Clemente avevano un modello 
greco. La lingua ha un carattere più pretenzioso ed 
elaborato che non quella di Origene. Anch’essa è una 
imitazione della moda letteraria di quella seconda 
Sofistica che ebbe inizio nel secondo secolo. È alta- 
mente declamatoria e non disdegna di usare mezzi € 
effetti della retorica contemporanea ”. Anche prima di 
Clemente la letteratura cristiana, specialmente quella 
rappresentata dalle omilie, si era incontrata, dopo un 
lungo processo di evoluzione, con le esigenze della mo. 
derna eloquenza asiana, dominante nella letteratura 


25 Vedi sopra, p. 12. 

2 Vedi il mio Aristotele, trad. cit., cap. IV. 

21 Per vedere questo, si leggano, per esempio, le prime frasi 
del Protreptico di Clemente; esse dovevano essere salmodiate, 
come veniva fatto dai neosofisti nel tempo in cui si valevano di 
modelli forniti dalla prosa ritmica. 
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laica. La scoperta di un sermone del vescovo Meli. 
tone di Sardi (metà del secondo secolo), conservato da 
un papiro ®, destò grande meraviglia, allorché si con- 
frontò con la cosiddetta seconda lettera di Clemente 
Romano, che in realtà è il più antico sermone cri- 
stiano che noi possediamo nella letteratura posteriore 
al periodo degli apostoli. Vi è una bella distanza 
dalla semplicità senz’arte di quel documento al ma- 
nierismo gonfio del sermone pasquale di Melitone, con 
le sue interminabili cascate di anafore, la drammatiz. 
zazione tragica del soggetto, l’uccisione dei primoge- 
niti degli Egiziani per opera dell'angelo di Jahvè. Cle- 
mente di Alessandria non fa sermoni, argomenta. Ma 
la sua prosa spesso è vicina alla poesia e îl ritmo, che 
imita misure musicali, non sempre è piacevole per 
un orecchio moderno, 

Nel Pedagogo Clemente si pone come modello la 
cultura greca, la paideia ellenica, In questo libro Cri. 
sto è rappresentato nel suo ruolo di divino educatore, 
che sta più in alto di qualsiasi personaggio dello stesso 
genere che mai sia apparso nella storia dell’uomo. 
Sino a questo punto abbiamo messo a confronto que- 
sti pensatori cristiani con i loro predecessori greci 
per quello che riguarda la filosofia e la forma let- 
teraria; adesso intendiamo di documentare il loro 
sforzo di mettersi di fronte all’idea di cultura dei 
Greci considerata nella sua totalità ?. Essi cercano di 


2 Melitone di Sardi, ed. Campbell Bonner (Philadelphia 
1940). 

di La scelta del titolo Paedagogus, che presenta Cristo in un 
ruolo nuovo, sottolinea ovviamente il rapporto fra cristianesimo 
e cultura greca, poiché per il mondo di lingua greca questo era 
appunto la paideia, un ideale di vita al quale ogni uomo e donna 
coltivata, ogni popolo civile aveva sempre aspirato sin da quando 
questa idea era stata lanciata dal secolo che aveva generato Pla. 
tone e Isocrate. Presentare Cristo come il Pedagogo implica un 
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vedere il cristianesimo alla luce di una concezione su. 
periore che valuti il contributo dato dai Greci per 
una vita più alta del genere umano. Non negano il 
valore della tradizione greca, ma affermano che la 
loro fede adempie a questa missione formativa del ge- 
nere umano in un grado superiore a quello raggiunto 
nel passato. Se si considera l'importanza di questa 
idea dominante della paideia nell'evoluzione di una 
cultura unitaria del mondo intellettuale greco, que- 
sto passo in avanti nella determinazione dei rapporti 
fra cristianesimo e tradizione ellenistica segna l’ini- 
zio di un progresso decisivo nell’aspirazione dei Cri- 
stiani a realizzare una civiltà cristiana, come appa- 
rirà evidente ben presto. Clemente oscilla tra dure 
affermazioni polemiche che rifiutano valore religioso 
all'antica cultura pagana, e un apprezzamento più 


programma. Cosa ciò significhi può essere compreso appieno solo 
considerando lo sfondo storico di tutta la tradizione della pai- 
deia greca; cfr. la mia opera Paideia: la formazione dell’uomo 
greco. Vedere il problema da questo punto, chiaramente è qual- 
cosa di molto diverso da quello che di solito è stato fatto quan 
do gli studiosi hanno messo a confronto gli scrittori cristiani 
(e in particolare i grandi Padri di Alessandria) con la tradi- 
zione greca. D'ordinario questi confronti sono stati limitati o 
alla forma letteraria o al contenuto filosofico. Ma quando Cri- 
sto è veduto come «l’educatore » del genere umano, allora si 
mette a confronto col concetto greco di cultura integrale, perché 
è appunto questo il significato che la parola paideia ha as- 
sunto nel corso della sua storia. Se si usa la varola « pedagogo » 
în un senso cosi elevato; ciò significa che essa non designa 
più lo schiavo che nell’età classica della Grecia era solito ac- 
compagnare alla scuola il giovane padrone, ma è molto più vi- 
cina al senso filosofico che Platone aveva dato a paidagogéin 
nelle Leggi, dove cosi definisce il rapporto fra Dio e il mondo: 
«Dio è il pedagogo del mondo intero ». Questo mutamento sia 
del senso, sia del livello della parola era la conseguenza ne- 
cessaria della dignità filosofica alla quale Platone aveva elevato 
il concetto di paideia. Fu appunto questa dignità teologica con- 
cepita da Platone che consenti a Clemente di introdurre Cri- 
sto come il Pedagogo di tutti gli uomini. 


W. Jazoen, Cristianesimo primitivo. 
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equanime dei suoi meriti storici sul piano culturale, 


che qua e là si manifesta. 

Quando si trova dinanzi a un fatto duro ad accet- 
tarsi ma che è impossibile negare, come l’altezza 
spirituale della filosofia di Platone, deve ritenere 0 
che essa derivi tutta da Mosè e che Platone sia un 
Moyses attikizon, oppure che si tratti dell'Antico Te- 
stamento del mondo pagano, qualunque sia il suo 
rapporto storico con la tradizione ebraica ®. Da vero 
cristiano, Clemente non riesce a credere che i filo- 
sofi greci, se poterono riconoscere una parte della ve- 
rità, avessero raggiunto questo risultato per puro caso 
e senza dono divino, Muovendo da questo punto il 
suo pensiero teologico procede verso una concezione 
nuova della divina provvidenza. Seguendo gli storici 
greci della filosofia, Clemente distingue una filosofia 
dei barbari e una dei Greci ®: per questo è portato 
più facilmente a vedere un disegno nello svolgersi 


3 La tradizione erudita alessandrina e specialmente quel- 
la giudaica ha sempre rimarcato l’antichità della sapienza orien- 
tale o d'Israele; era appunto quello che sentivano, quando fa- 
cevano il confronto con quella greca. In questo li avevano pre- 
ceduti Ecateo di Mileto e Erodoto che erano dominati dalle 
impressioni suscitate in loro dall'antica cultura egiziana. E Pla- 
tone nel Timeo fa dire al sacerdote egiziano che parla a So- 
lone che ì Greci, dal punto di vista egiziano, sono sempre dei 
bambini. Sull'interesse dell’Accademia platonica per l’oriente e 
sul confronto fra Platone e Zaratustra fatto da Aristotele cfr. il 
mio Aristotele, trad. cit., pp. 172-179. Tuttavia un confronto 
sistematico fra sapere greco e orientale cominciò solo in età 
ellenistica. Dell’antichità della religione giudaica discute Giu- 
seppe Flavio, Contra Apionem, I 6 ss, Le considerazioni di Giu- 
stino e di Clemente sull'origine della tradizione giudaîco-cristia- 
na sono una tarda eco di quella discussione. Sulla denomina- 
zione di Platone come «il Mosè attico » cfr. Clemente, Strom. 
I 22 (II 93, 10-11 Stihlin). Ma che Clemente citi da Numenio 
(fr. 9 nei Fragmenta Philosophorum Gruecorum del Mullach, 
III, Paris 1881, p. 166) è solo un bon mot, 

31 Cfr. Clemente, Strom. I 19 (II 60, 12 Stahlin). 

® Cfr. Diogene Laerzio, Î, proemio, 
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del pensiero umano. I due sistemi si completano l’un 
l’altro e in questo modo Clemente riconosce nella 
filosofia, per quanto imperfetta, la « Ppre-paideia » del 
perfetto gnostico ®. La vera paideia è la religione eri- 
stiana stessa, ma un cristianesimo nella sua forma 
teologica, quale è concepito nel sistema di gnosi cri. 
stiana elaborato da Clemente; giacché è ovvio che, 
se si interpreta il cristianesimo come gnosi, per logica 
necessità esso è la paideia divina. Osserviamo che in 
vari passi delle sue opere Clemente tocca questo pro- 
blema e apre una finestra attraverso la quale vediamo 
il mondo in questa nuova prospettiva. È ovvio che la 
questione, la quale per lui è essenziale, deve condur- 
re più lontano e avere conseguenze sul modo in chi 
il cristianesimo concepisce se stesso. Troviamo la con. 
ferma di questo leggendo Origene, che esprime le sue 
idee e le sviluppa con pit salda coerenza e con ana- 
lisi più fine. Effettivamente esse permeano tutto il 
suo pensiero, Se ci domandiamo dove possiamo co- 
gliere l’intrinseca unità del pensiero teologico di Ori- 
gene, cosi ampio ed esteso, vediamo che essa deve es 
sere ricercata non nell’aderenza dell’autore a un par- 
ticolare sistema filosofico come il Platonismo 0 lo 
Stoicismo, o in una combinazione eclettica di que. 
sti due, bensi in una visione storica essenziale che 
nasceva dalla molteplice e complessa speculazione di 
un'epoca la quale vedeva cultura greca classica e chie: 
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sa cristiana sottomettersi a un processo di adattamento 
reciproco. Il fondersi della religione cristiana con la 
eredità del pensiero greco fece comprendere perfet- 
tamente che entrambe le tradizioni avevano molto in 
comune, se venivano considerate dal punto di vista 
più alto dell’idea greca di paideia, di educazione, 
che forniva ad ambedue un unico denominatore co- 
mune. Abbiamo già veduto anticipata questa comu- 
nanza anticamente nel discorso di Paolo ad Atene ri- 
portato negli Atti, un libro di ampie prospettive sto- 
riche, ma ora essa giunge a una piena realizzazione. 
Il pensiero di Origene conduce a una vera e propria 
filosofia della storia, una pianta che non è mai ere- 
seiuta nel suolo della Grecia classica, perché i Greci 
di quel periodo erano rivolti solo all'indagine di se 
stessi e non a quella di altre civiltà. Con Erodoto si 
avvicinarono a questa filosofia, meglio teologia, della 
storia, ma nel complesso avevano più interesse per 
l'evoluzione del tipo umano da uno stadio primitivo 
a una civiltà superiore che per la speculazione sulla 
struttura storica del pensiero umano e sul suo svilup- 
po. I loro tentativi di dimostrare un’evoluzione cul- 
turale sia in termini di causalità democritea, sia di 
teleologia aristotelica, non potevano soddisfare un 
pensatore cristiano. Il suo concetto di cosmologia (nel 
quale cosmogonia era l’equivalente di creazione), fon- 
damentalmente diverso, richiedeva una filosofia del 
pensiero e della civiltà umana che, nel mondo della 
storia, ricercasse le linee di un disegno corrispondente 
a quello divino operante nel mondo fisico. Il pen- 
siero storico cristiano doveva dare una spiegazione 
della unione e cooperazione sempre crescenti delle 
varie razze umane entro la fede cristiana, L'idea greca 
dell’unità futura della specie umana nella paideia 
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greca, come essa appare in Isocrate * nel quarto se- 
colo, era divenuta realtà dopo la conquista dell’Orien- 
te da parte di Alessandro. Prendendo per base questa 
civiltà internazionale, il cristianesimo diveniva ora la 
nuova paideia che aveva come fonte prima lo stesso 
logos divino, il Verbo che aveva creato il mondo. 
Di esso greci e barbari erano lo strumento. 

La passione filosofica di Origene non è solamente 
un fatto dottrinario. Dobbiamo vederla sullo sfondo 
delle forti correnti manichee e gnostiche che parte- 
cipavano al sineretismo religioso del tempo di Ori. 
gene. Dobbiamo metterla a confronto con il profondo 
pessimismo che opprimeva lo spirito degli innume- 
revoli uomini di pensiero che vedevano ovunque nel 
mondo le forze del male prevalere sul bene. Era 
contro queste onde montanti di sconforto che si era 
eretto come una roccia Platone, affermando che il se- 
me del bene deve trovarsi in ogni cosa e nella natura 
stessa dell’essere #. Soltanto quello che in tutte le cose 
egli chiama l'elemento dyadoeidéc , realmente « è ». 
Su questa base l’uomo poteva costruire un mondo ceri- 
stiano e garantire il consenso del Creatore all'opera 


% Isocrate, Panegirico, $ 47 ss. Qui Isocrate riconosee ad 
Atene quello che egli chiama philosophia e paideia, la sete in- 
cessante di sapere e conoscenza e quella cultura e educazione 
superiore che ne è il risultato. E da questa deriva il possesso 
del «logos », che è quello che distingue il sapiente dall’igno- 
rante. Da tali premesse così conclude: « E la nostra città ha 
tanto distanziato il resto dell'umanità per quanto riguarda l’in- 
telletto e la parola, che quelli che qui sono stati i suoi disce- 
poli sono diventati i maestri di tutti gli altri; il nome ‘ Greco” 
non indica più un determinato individuo, ma questo atteggia- 
mento del pensiero. Si chiamano “ Greci ” piuttosto quelli che 
condividono la nostra pdideusis, che coloro che hanno in ‘co- 
mune con noi solo la natura fisica » ($ 50). 

# Cfr. Platone, Repubblice, VI 509 B; VII 517 B. L'idea 
di Dio è origine della conoscenza e dell'essere. 
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sua ogni volta che la giudicasse buona. Ma come pos: 
siamo conciliare questa presunzione con un'altra con- 
vinzione giudaica e cristiana, egualmente forte, quel. 
la della peccaminosità della natura umana? Questo 
era ancor più duro ad accettarsi per coloro che cre 
devano che Cristo fosse venuto a redimere il mondo 
e che ora dovevano ammettere che l’uomo cadeva nel 
peccato anche dopo la sua salvazione. Se Dio era on- 
nipotente, perché non aveva impedito il peccato ere- 
ando l’uomo perfetto e innocente? Perché Dio doveva 
discendere dal cielo ed assumere forma ‘umina per 
riparare alla sua mancanza di non aver eliminato sin 
dal principio la colpa dell'uomo? 

La filosofia aveva insegnato che la dignità dell'uo- 
mo era il suo libero arbitrio, la cui esistenza veniva 
naturalmente negata da quelli che credevano che il 
male fosse una forza a sé, dilagante nel mondo, 
profondamente radicata nella natura umana. I cri- 
stiani stessi ammettevano che la volontà dell’uomo non 
fosse più tanto libera quanto ‘lo era allorché questi 
venne alla luce perfetto dalle mani del Creatore. Ma 
non potevano ammettere, d’altra parte, che fosse im- 
possibile per l’uomo scegliere fra bene e male e de- 
cidere in favore del bene, anche dopo che la purezza 
della sua natura era stata offuscata dal peccato di 
Adamo. 

Origene concepiva l’uomo come un essere attivo 
moralmente libero e perciò non poteva pensare che 
la creazione di Dio sarebbe stata più perfetta, se Egli 
avesse privato l’uomo del suo attributo essenziale, la 
capacità di scegliere da sé liberamente il bene. Cost 
il suo convincimento platonico e stoico divenne il 
punto di partenza di tutta la sua costruzione della 
storia dell’uomo. Tutto dipende dalla capacità del- 
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\Puomo di sceverare il bene dal male, 0, per espri- 
‘merci in termini platonici, di sceverare il vero bene 
da ciò che ha solo l’apparenza del bene, il vero, dal 
falso, ciò che è da ciò che non è. Partendo da qui, la 
filosofia, per Platone, era divenuta paideia, educazione 
dell’uomo, Ed era cosi che Origene intendeva il cri- 
stianesimo, Esso era la maggiore forza educativa della 
storia, ed era in sostanziale accordo con Platone e la' 
filosofia, In questo modo Platone e la filosofia diven- 
nero per Origene gli alleati più potenti del cristiane- 
simo nella battaglia che allora combatteva. 

Il problema successivo era come mettere in rela- 
zione con Cristo questo schema educativo e la progres- 
siva liberazione della volontà umana. Per Origene 
Cristo era il grande Maestro e, sotto questo rispetto, 
la sua concezione del cristianesimo come paideia del 
genere umano gli consentiva di star fedele alle Scrit- 
ture e alla rappresentazione che i Vangeli danno di 
Gesù. Ma Gesii non ha acquisito da sé la sua dottrina 
come un maestro mortale, giacché in lui si è incar- 
nato il Logos divino. La grande differenza appunto fra 
il cristianesimo e ogni filosofia umana, è che quello 
considera la venuta del Logos nell'uomo non come il 
risultato di uno sforzo umano ma come un processo 
che parte dall'iniziativa divina. Ma Platone, nell’ul- 
tima sua grande opera, le Leggi, non aveva insegnato 
che il Logos è l’aureo vincolo per il quale il Legisla- 
tore e Maestro e l’opera sua sono uniti al Nous di- 
vino? *, E non aveva forse collocato l’uomo in un uni 
verso che con il suo ordine perfetto e nella sua per- 
fetta armonia era un modello eterno per la vita del- 
l’uomo? Il cosmos del Timeo platonico rendeva pos 


% Platone, Leggi, I 645 A-C. 
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sibile l’educazione dell’uomo, perché, per essere rea- 
lizzata, essa richiedeva un mondo ordinato e non il 
caos. Nelle Leggi troviamo una enunciazione che ri 
ferisce a Dio, come alla prima fonte, tutto quello che 
in quest'opera è detto sulla paideia: Dio è il peda- 
gogo dell’universo, 6 Beds 1daywyei tdv x6opov 37. Il 
sofista Protagora aveva affermato una volta che l’uomo 
è la misura di tutte le cose, stabilendo cosi la relati- 
vità di ogni educazione. Platone rovescia questa sen- 
tenza famosa di Protagora e la corregge in questo 
senso: Dio è la misura di tutte le cose *. Per Origene 
Cristo è l’educatore che traduce in realtà queste idee 


sublimi. Tuttavia la salvazione raggiunta per opera di 
Cristo non è un evento storico isolato. È unico nella 
sua importanza, ma è stato preceduto da molti atti di 
natura simile, a cominciare dalla creazione stessa, che 
ha fatto l’uomo ad immagine di Dio ; e dopo il peccato 
di Adamo vi fu la lunga serie dei profeti di Israele 
e dei grandi filosofi greci e dei sapienti legislatori 
attraverso i quali Dio aveva « parlato », se possiamo 
usare questa espressione antropomorfica. Gli stoici 
avevano introdotto il concetto di préroia, la provvi- 
denza divina che è sollecita del mondo e del genere 
umano, e ne vedevano la prova manifesta in tutta la 
natura del cosmo. Le sue leggi eterne rivelano in tutti 
gli esseri la presenza del Logos divino. Origene trova 
la manifestazione di questo Logos e della Provvidenza 
nella storia dell'umanità e ricostruisce un quadro sto- 
rico nel quale gli eventi della storia biblica e della 
storia del pensiero greco vengono racchiusi e fusi in 


._ #° Platone, Leggi, X 897 B: Dio è il pedagogo dell'universo 
intero, 

4, Platone, Leggi, IV 716 C. Cir, Paideia, trad. cit., III, 
p. 427, 
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\unità. Cosi la paideia è l’adempimento della divina 


provvidenza ®. 


3 Per la teologia di Origene la concezione della pdideusis 
divina è di un'importanza fondamentale; vedi HAL KocH, Pro- 
noia und paideusis (Berlin-Leipzig 1932), Come risulta eviden 
te dal modo con cui ho disegnato la figura di Origene, io 
credo che questo libro rappresenti un progresso decisivo per la 
comprensione del pensiero di Origene, È vero che il libro di 
questo studioso danese ha dei precedenti, in quanto altri ave 
vano rilevato l'influsso profondo della filosofia greca sulla teo- 
logia cristiana di Origene, Per molti punti della sua dottrina 
questo influsso era stato dimostrato soprattutto da E. de Faye 
nella sua grande opera su Origene (vedi p. 68 n.). Ma Koch è sta- 
to il primo a mettere in grande rilievo la concezione di Origene 
sulla pdideusis, e la funzione di questa nella sua filosofia della 
storia. È questa concezione che dà significato al pensiero di 
Origene sulla provvidenza divina. Hal Koch ha mostrato ap- 
punto la parte decisiva che queste idee hanno nella dottrina di 
Origene del disegno divino di una salvazione del genere umano. 
La constatazione fatta dal Koch, che questi concetti occupano 
una posizione dominante nella strutturazione del pensiero di 
Origene quale appare dai suoi scritti, diviene allora la chiave 
per comprendere la unità interiore dell’interpretazione delle 
Scritture da parte di Origene. E perché questo non era stato 
notato dagli studiosi precedenti? La causa deve essere ricercata 
nel non aver essi compreso la posizione centrale del concetto 
di paideia nella tradizione storica del pensiero greco in gene 
rale. Questa prospettiva manca anche nell'analisi che il Koch 
ha condotto sul pensiero teologico e filosofico di Origene; ma è 
‘un bene che il Koch sia giunto alle sue conclusioni solamente at- 
traverso uma lettura paziente e ampia delle opere di Origene. 
I suoi risultati si inquadrano nel modo più naturale in quella 
storia generale della paideia che ho disegnato, cogliendo gli 
inizi e seguendo la successiva evoluzione di questa concezione 
fondamentale della cultura greca. La dottrina di Origene della 
educazione divina del genere umano è una delle prove più im- 
pressionanti della forza di quella tradizione, che entra ora in 
una nuova fase della sua storia, 


CapiroLo VI 


Nei limiti dello spazio a mia disposizione non è 
possibile esporre ordinatamente le conseguenze teo- 
logiche di questa concezione del cristianesimo. Dob- 
biamo accontentarci di constatare il fatto, storicamen- 
te importante, che la teologia di Origene ha il suo 
fondamento nell’idea greca di paideia considerata 
nella sua forma filosofica pit alta!, In questo modo 
essa diviene per lui la chiave del problema della vera 
relazione fra religione cristiana e cultura greca. Ed 
è il più grande e profondo tentativo di inserire nel 
cristianesimo la « cultura », nel senso greco della pa- 
rola, e di interpretare il cristianesimo e la sua mis 


1 Le due concezioni più alte della paideia, che superano 
di gran lunga il significato e la pratica banalmente elementare 
di quest'idea, sono le due forme che la paideia greca assunse 
dopo l'età dei sofisti nel quarto secolo a. C. In quel tempo, quan- 
do molti stranieri andavano a Atene solo per amore della « pais 
deia greca», Isocrate l'aveva proclamata un principio univer- 
sale valido per tutto il genere umano; cfr. Paideia, trad. cit., III, 
Pp. 84, 136 s. Nello stesso tempo Platone aveva identificato la 
filosofia, come egli la intendeva, con la vera paideia dell’uomo, 
elevando cosi la concezione tradizionale di questa al livello più 
alto di dignità spirituale; vedi la mia interpretazione del Con- 
vito, della Repubblica © delle Leggi di Platone in Paideia, 
voll. II e IMI. I seguaci di Platone, nell'età di Origene, videro 
in essa la loro religione. Cosi Origene intuî che si poteva inten- 
dere il cristianesimo su questo piano, come l'adempimento e il 
grado più alto della paideia dell’uomo. E proiettandola nell’Es- 
sere stesso, fece di essa la realizzazione della volontà di Dio sin 
dal principio del mondo. 
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sione storica in termini di filosofia greca. Se voglia» 
mo realmente comprendere Origene, non ci aiuterà 
molto valutarlo sul metro delle singole definizioni 
dogmatiche (Trinità, Incarnazione, eccetera) dei se- 
coli che seguirono, e domandarci sino a che punto ha 
anticipato ognuna di esse o notare invece come nei 
riguardi di alcune la sua posizione sembri appena ac- 
cennata o del tutto erronea. Neppure è sufficiente 
applicare a Origene i metodi buoni ma invecchiati 
della Quellenanalyse del diciannovesimo secolo e ri- 
cercare quali siano i filosofi che maggiormenie han- 
no influito su di lui, Piuttosto dobbiamo affrontare 
nella sua interezza l’architettura del suo pensiero e 
chiedere quale funzione esercitano in questa certe 
idee-guida. Il suo modo fondamentale di presentare è 
quello dell’esegeta: muove cioè dai testi e si lascia 
condurre da quello che dicono. Tuttavia ci sono chia- 
ramente aleuni motivi che ricorrono più volte e che 
determinano la natura dei problemi che solleva. Di 
fondamentale importanza fra questi è il concetto greco 
di paideia. Il quale è dovuto non solo alle tendenze 
personali di Origene, ma anche alla posizione cen- 
trale che per secoli aveva occupato nel pensiero greco. 
Perciò non possiamo chiarire quale importanza abbia 
avuto per Origene, se consideriamo costui come un 
fenomeno isolato. Il vero significato della cosa ap- 
parirà solo se la fisseremo sullo sfondo di tutta la 
storia della paideia greca, i cui effetti si estendono 
molto al di là dei confini della cultura nazionale del- 
l'Ellade classica. Riprendendo questa idea fondamen- 
tale e dandone una propria interpretazione, la reli- 
gione cristiana si mostrò capace di offrire al mondo 
molto di più di qualsiasi altra setta religiosa. Ri- 
munciò a difendersi soltanto, e presentò la propria 
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filosofia, quale essa era in quel tempo, come base 
per una riconciliazione dell’antico con il nuovo mon- 
do. Origene mori martire. I tempi non erano ancora 
maturi per le sue idee. Mi sono trattenuto a lungo 
sulla scuola di Alessandria e sull’origine della teo- 
logia cristiana, ma in effetti questa è la fase più 
importante nelle relazioni fra cristianesimo e cultura 
greca. Sarebbe inutile sforzarsi di essere completi, 
pure non posso chiudere la mia trattazione di questo 
problema, senza gettare un ultimo sguardo sui grandi 
padri della Chiesa del quarto secolo, dopo che il 
cristianesimo era stato accettato ufficialmente nel- 
l'Impero Romano da Costantino. Fu solo alla fine del 
quarto secolo, sotto Teodosio, che il cristianesimo di- 
venne la religione ufficiale dello Stato romano; ma la 
sua posizione cambiò radicalmente non appena le 
persecuzioni ebbero un termine. Il cristianesimo oc- 
cupava ora un posto dominante nell'Impero. Tuttavia 
non poteva adempiere al compito di unificazione e 
consolidamento per il quale era stato scelto dal si- 
gnore dello Stato, se non avesse in primo luogo su- 
perato il conflitto in atto fra le sue file per determi. 
nare quale doveva essere considerata la forma auten- 
tica della fede cristiana e se Cristo, da cui la reli- 
gione traeva il nome, era realmente il suo dio o non 
era affatto un dio, come pretendevano i seguaci di 
Ario; in secondo luogo se non si fosse mostrato ca- 
pace di attrarre a sé la grande e importante parte 
della popolazione pagana che ancora gli si opponeva. 

Questa era costituita dagli strati più alti della 
società; ma mentre in certi tempi e luoghi nella sto- 
ria della Chiesa questi potevano essere considerati una 
quantité négligeable, esercitavano un'influenza molto 
maggiore in una civiltà che manteneva alla base della 
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società un’educazione di alto livello. Per una gran 
parte di questa classe, l'opposizione al cristianesimo 
non era anzitutto un problema religioso interno 0 
una fede positiva, ma una questione culturale. La 
educazione classica tradizionale era divenuta per loro 
una religione e aveva una forza considerevole, dal 
momento che molti fra loro erano uomini che occu- 
pavano le più alte posizioni nello Stato e nella società. 
Erano quindi un fattore che si doveva prendere in 
considerazione. Nei secoli passati, tutte le volte che 
un'antica tradizione religiosa come la credenza negli 
dei della città-stato ateniese o della repubblica ro- 
mana aveva corso pericolo in tempi di declino poli- 
tico, gli elementi più colti della società avevano ri- 
chiamato le persone colte alla conservazione del- 
l’antica religione come ad un articolo di fede. Cost 
aveva fatto Isocrate in Atene, cosi Varrone a Roma 
con la sua dotta opera Antiquitates rerum humanarum 
et divinarum?. Essi difendevano la fede dei padri 
come parte dell’eredità politica e sociale e temevano 
nuove forme di culto religioso, quasi preparassero 
il passaggio a superstizioni di nuovo genere. In 
Oriente questa opposizione veniva direttamente dal- 
l’imperatore Giuliano, una generazione dopo che Co- 
stantino si era inchinato ufficialmente dinanzi al cri- 
stianesimo ; nello stesso tempo, o poco dopo, a Roma 
troviamo un parallelo esatto: la famosa battaglia del 
senatore Simmaco, capo dell’opposizione conserva- 


trice, e dei suoi aristocratici partigiani, contro la ri- 


2 In questo modo è più facile comprendere perché S. Ago- 
stino nel De Civitate Dei fa continui riferimenti alla grande 
opera di Varrone, le Antiquitates, Sul conservatorismo religi: 
so di Isocrate vedi în particolare Areopagiticus 29 e Paideia, 
trad. cit., III, p. 200, 
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mozione dalla curia, il luogo di riunione del senato ro. 
mano nel foro, dell’ara della dea Vittoria, In entram- 
bi i casi, quello della persecuzione sistematica del 
cristianesimo da parte di Giuliano e quello della bat- 
taglia disperata di Simmaco e del suo partito, è molto 
chiaro che le menti che guidano l’opposizione pagana 
rappresentano la più alta tradizione culturale. Punto 
di partenza è per loro la loro stessa educazione, la 
paideia che per secoli era stata l'ideologia unificatrice 
dell'Impero romano e della civiltà sulla quale esso 
era eretto. 

Quando questa politica antieristiana fu adottata 
dal capo dello Stato, da Giuliano, il. quale ritornò 
all’« ellenismo » nella sua forma totale, questo nome, 
assunto come slogan, venne a significare un classici» 
smo culturale e politico, che comprendeva in sé an- 
che gli antichi culti religiosi degli dei pagani. In altre 
parole, la paideia greca diventò una religione e un ar- 
ticolo di fede ?. La religione era un elemento della re- 
staurazione politica e della educazione in direzione 
pagana. Cosi concepita, la Chiesa poteva soltanto es- 
serle nemica. Probabilmente lo strato incolto della 
popolazione cristiana era indifferente. Ma proprio 
questo era il punto in cui i cristiani di più elevate 
ambizioni culturali e di maggiore prudenza politica 
mon potevano seguire gli atteggiamenti irrazionali del- 
la massa; essi si mostrarono all’altezza della situa- 
zione, grazie a un’avveduta direzione culturale, e 


3 In precedenza (vedi p. 5 n. 6) abbiamo detto di questo 
singolare cambiamento di significato della parola hellenismés. 
Tuttavia la situazione storica dalla quale esso si è sviluppato du: 
rante il conflitto fra la Chiesa e la restaurazione pagana è del 
tutto differente da quella del Nuovo Testamento, dove Hellenes 
indica coloro che non sono Ebrei, 
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invece di assumere di fronte a quella cultura una po- 
sizione puramente negativa, fecero un supremo sforzo 
per distinguere, nell’« ellenismo » richiamato artifi- 
cialmente in vita, ciò che era morto ancor prima di 
nascere e ciò che costituiva l’energia duratura e vitale 
di cui il cristianesimo stesso doveva appropriarsi. Essi 
capirono che tutto l’armamentario di oracoli pagani, 
di culti misterici, di superstizione astrologica, non 
doveva esser preso sul serio. Ma d’altra parte, se il 
cristianesimo si rivelava incapace di conquistare la 
supremazia culturale, anche la sua vittoria sul piano 
politico, che a lungo andare appariva sicura, sareb- 
be stata vana. Non bastava foggiare degli slogan, 
proclamare Cristo il novello pedagogo dell’umanità, 
come aveva fatto Clemente di Alessandria, e il cri- 
stianesimo la sola vera paideia. I cristiani dovevano 
dimostrare la capacità formativa del loro spirito con 
opere di livello intellettuale e artistico superiore e 
trascinare sull’onda del proprio entusiasmo gli intel- 
lettuali del loro tempo. Questo nuovo entusiasmo pote- 
va divenire la nuova forza creativa che occorreva loro, 
ma certamente non avrebbe mai raggiunto il suo sco- 
po, se i cristiani non fossero passati attraverso il più 
severo tirocinio del corpo e dello spirito, proprio co- 
me i Greci antichi avevano dovuto conoscere la du- 
rezza del loro cammino. Dovevano partire dagli ele- 
menti e costruirvi sopra l’uomo, sistematicamente. Ciò 
di cui avevano bisogno era il tipo di scuola che avreb- 
be potuto insegnare tutto questo, In una parola, toe- 
cava a loro di costruire una paideia cristiana. 

Se confrontiamo un grande teologo del tempo del 
Concilio di Nicea (dell’anno 325) con i più rappre 
sentativi teologi della generazione dei Padri cappa- 
doci, nella seconda metà del quarto secolo, è cosa si- 
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cura che essi percorrevano questa via. C'è natural- 
mente una stretta continuità fra di loro quando si 
tratta dell’opera di costruzione all’interno della Chiesa 
e delle grandi controversie dogmatiche. Quello che 
fece Atanasio come vescovo della Chiesa, come. com- 
battente e sofferente per essa continua ad esser pre- 
sente nella letteratura polemica, più sistematica, della 
generazione successiva e nella sua ampia speculazione 
teologica sulla Trinità e sulla Incarnazione, Tuttavia 
gli uomini di quella generazione mettono un accento 
nuovo sui problemi di paideia. I Padri cappadoci, 
Basilio e i due Gregori, non enunciano programmi 
per lo sviluppo della religione cristiana nel loro tem- 
po, ma manifestano le loro idee ad ogni passo della 
loro opera. Sono dei grandi teologi, ma anche di più. 
Persino nell’alto giudizio che danno di Origene, cui 
spesso si riferiscono, mostrano di pensare, come lui, 
alla teologia come a una grande scienza fondata su 
un'altissima filologia e su un'indagine filosofica, Ar. 
che questa scienza è una parte della civiltà che è la 
loro e nella quale si sentono di casa. 

Questo non poteva avvenire se non si fosse pro- 
fondamente meditato sui rapporti fra cristianesimo 
e eredità ‘greca. Origene e Clemente si erano mossi 
per questa via di alte riflessioni, ma ora occorreva 
molto di più. Origene aveva certamente dato alla re- 
ligione cristiana la sua teologia nello spirito della 
tradizione filosofica greca, ma quello cui miravano 
nel loro pensiero i Padri della Cappadocia era una 
civiltà cristiana totale, A questa impresa essi reca- 
vano l’apporto di una vasta cultura, che è evidente in 
ogni parte dei loro scritti. Nonostante i loro  con- 
vincimenti religiosi che si opponevano a una rinascita 
della religione greca, che in quel tempo veniva solle- 


7. - W. Jarorn, Cristianesimo primitivo. 
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citata da forze potenti nello Stato 4, non tengono ce- 
lato il loro alto apprezzamento dell’eredità culturale 
dell’antica Grecia, Troviamo cosi una netta linea di 
demarcazione fra religione greca e cultura greca. E 
danno vita in nuova forma e a un diverso livello a 
quella connessione, positiva senza dubbio e produt- 
tiva, fra cristianesimo ed ellenismo, che già abbiamo 
trovato in Origene. Non è esagerato parlare in questo 
caso di una specie di neoclassicismo cristiano, che è 
più di un fatto puramente formale, Per opera sua 
il cristianesimo si erge ora come l’erede di tutto 
quanto nella tradizione greca sembrava degno di so- 
pravvivere. Non solo perciò rafforza se stesso e la 
sua posizione nel mondo civile, ma salva e dà nuova 
vita a un patrimonio culturale che in gran parte, so- 
prattutto nelle scuole retoriche di quel tempo, era 
divenuto una forma vacua e artefatta di una tradizione 
classica ormai irrigidita. Molto si è già detto sui vari 
rinaseimenti che la cultura classica, sia greca che ro- 
mana, ha avuto nel corso della storia, in Oriente e 
in Occidente. Ma poca attenzione si è prestata al fatto 
che nel quarto secolo, l’età dei grandi Padri della 
Chiesa, abbiamo un vero e proprio rinaseimento che ha 
dato alla letteratura greco-romana alcune fra le più 


4 L'imperatore Giuliano allontanò i cristiani che insegna: 
vano nelle scuole. Egli deve aver visto il pericolo che minae- 
ciava la sua causa nelle maggiori aspirazioni enlturali dei cri- 
stiani, se fece i suoi passi per impedire tempestivamente un. tale 
progresso. Naturalmente lo Stato aveva la forza di far valere 
il suo editto, almeno per breve tempo. Ma il tentativo di Giu- 
liano di restaurare la religione cultuale greca e î misteri e di 
dare ad essi un’organizzazione simile a quella della Chiesa non 
ebbe successo. Egli aveva il più valido alleato nella paideia 
delle senole tradizionali, su cui contava. Gli esponenti cristiani 
più illuminati sapevano questo e cercarono essi stessi di valersi 
di quest'arma. 
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grandi personalità; le quali hanno esercitato un’influ- 
enza duratura sulla storia e la cultura dall’età tarda 
sino ai nostri giorni, E caratterizza bene la diversità 
dello spirito greco dal romano il fatto che l’Occiden- 
te latino ha il suo Agostino, mentre l'Oriente greco è 
attraverso i Padri Cappadoci che ha prodotto una 
nuova cultura, 

Dei tre, Basilio di Cesarea e Gregorio di Nazianzo 
ricevettero un’educazione classica completa. La fami- 
glia di Basilio era costituita da gente di città che ave- 
va proprietà in Asia Minore. La Cappadocia non oe- 
cupava un posto importante nella storia culturale di 
quella zona. La popolazione era formata in gran parte 
da allevatori e da mercanti di cavalli e le poche città 
importanti avevano i tratti tipici della vita provin: 
ciale. Gregorio di Nazianzo era figlio di un ricco cit- 
tadino eletto vescovo non molto tempo dopo la sua 
conversione al cristianesimo. Gregorio frequentò la 
scuola municipale di Nazianzo, dove veniva insegna- 
ta la retorica con l'imitazione dei modelli classici: e 
in questo modo prese consuetudine fin da giovinetto 
con i grandi autori della letteratura greca. Avvenne 
lo stesso per Basilio, che proveniva da una famiglia 
cristiana, colta e influente, di Cesarea, la capitale del- 
la Cappadocia. L’uno e l’altro furono in seguito in- 
viati a quello che era il centro dell’insegnamento su- 
periore, l’università di Atene, È una routine tipica, 
che conosciamo anche dalle lettere di Sinesio, vescovo 
di Cirene, il quale però aveva studiato ad Alessandria 
e avuto come maestra la famosa Ipazia. Scrivendo al 
fratello di un suo viaggio ad Atene per mare; che 
stava progettando, dopo avergli chiesto di inviare la 
sua posta al Pireo, Sinesio dice che spera di trovare 
in Atene uno scampo da quella gente insopportabile 
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che, venendo da Atene, si spandeva per le città del- 
l'Africa Settentrionale °. « È gente che non ha niente 
di diverso da noi comuni mortali. Non comprendono 
Platone o Aristotele meglio di noi, nondimeno si ag- 
girano fra noi come semidei fra gli asini, solo perché 
hanno visitato l'Accademia, il Liceo, la Stoa Pecile, do- 
ve Zenone aveva tenuto lezione di filosofia, Per questo 
il proconsole ha tolto via le pitture dalla Pecile (che 
ora non giustifica pi il suo nome) e in questo modo ha 
umiliato le pretese culturali di questa gente ». Questo 
può essere accaduto abbastanza spesso, tuttavia le co- 
se stavano diversamente nel caso di Basilio e di Gre- 
gorio di Nazianzo. Gregorio ha narrato la storia com- 
movente dei suoi studi a Alessandria e a Atene nella 
sua autobiografia, nella quale gioca un gran ruolo la 
sua amicizia con Basilio . Essi percorsero il curricu- 
lum normale che comprendeva le arti liberali, la re- 
torica e la filosofia, tutte fondate su di un’ampia let- 
tura degli antichi. Come cristiani stavano un po’ ap- 
partati, socialmente, dagli altri studenti, ma questo 
fatto li rendeva più seri sia nella loro amicizia che 
nei loro studi. La mente di un provinciale aveva una 
ricettività maggiore di quella di uno studente nor- 
male e gli scritti di Basilio e di Gregorio testimonia- 
no la sorprendente ampiezza dei loro interessi, che si 
estendevano anche alle scienze e alla medicina, Cul- 
tura questa che ebbe il suo peso sulla Chiesa, più 
tardi, quando essi divennero le guide spirituali del 
loro tempo. Anche se non insegnarono mai queste di- 
scipline, tuttavia esse resero più ampio il loro oriz- 
zonte intellettuale e più alto il livello delle loro cono- 


5 Sinesio, Epist. 54. 
6 Gregorio Nazianzeno, Poem. de se ipso, Migne, P.G. 
XXXVII. Cfr. De vita sua, col. 1029 ss. 
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scenze. E mentre la spaventosa erudizione di Origene 
si consumò in voluminosi commenti, i Padri cappadoci 
comunicarono la propria a tutto il mondo cristiano 
soprattutto per mezzo dell’arte retorica delle loro 
omilie, 

Retorica e filosofia a partire dal quarto secolo avanti 
Cristo si erano contese il primato nel campo della cul- 
tura e dell'educazione. Il cristianesimo non poteva non 
porre al suo servizio sia l’una che l’altra. Fu quello che 
avvenne in questo tempo: alla fine del quarto secolo 
dopo Cristo retorica e filosofia dominarono il campo. 
Per il nostro scopo, in luogo di tenersi a considera» 
zioni generali, la cosa migliore è forse quella di mo- 
strare questo straordinario fenomeno con l’esempio 
di un solo uomo, Gregorio Nazianzeno, il quale, be- 
ninteso, non può valere come norma, ma rappresenta 
con evidenza le aspirazioni culturali dei cristiani. Le 
sue omilie sono piene di allusioni ai classici: egli ha 
una completa padronanza di Omero, di Esiodo, dei 
poeti tragici, di Pindaro, di Aristofane, degli oratori 
attici, della nuova letteratura alessandrina, ma anche di 
Plutarco, Luciano, gli scrittori della seconda sofistica, i 
quali sono i suoi diretti modelli stilistici. Sotto questo 
punto di vista egli supera Basilio e Gregorio di Nissa. 
Più volte cita e allude a Platone, senza dubbio avendo 
una conoscenza diretta di molti dialoghi; tuttavia non 
ha una mente filosofica come quella di Gregorio di 
Nissa, che ha tutto il diritto di essere giudicato un 
filosofo ma che nella forma letteraria è tanto meno 
brillante dell'amico omonimo. Questi mostra una sen- 
sibilità estetica che ha spesso in sé qualcosa di fem- 
mineo, di troppo raffinato, quasi di morboso. È il 
maestro dell’eloquenza a pointes, epigrammatica € 
teatrale; nei discorsi si lascia trasportare dall’emo- 
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zione e dalla passione, anche se non possiede la po- 
tenza retorica esuberante di un Crisostomo. Lui stesso 
nelle lettere è più semplice e naturale, tuttavia anche 
Ji lo stile è studiato. Nella lettera a Nicobulo ci intro» 
duce a una discussione sulla teoria retorica dello seri- 
vere lettere” e senza dubbio la sua ricca produzione 
epistolografica era parte essenziale della sua ambi- 
zione letteraria, concepita, come quella di Plinio, più 
per la posterità che per la persona cui veniva di volta 
in volta indirizzata. Egli imita il tono personale e 
colloquiale delle lettere di Aristotele, che al suo tem- 
po non erano ancora perdute. Certamente con questi 
due caratteri, il personale e l’emotivo, della sua elo- 
quenza egli si mostra il giusto interprete dell’anima 
del suo tempo. La forma non è originale per l’uso che 
egli fa di artifizi retorici tradizionali; tuttavia essi 
gli servono come una sorta di strumentazione sinfo- 
nica per lo svolgimento di un tema grande e nuovo, 
i problemi cioè della vita e del pensiero cristiano. La 
discordanza di una siffatta forma dal nostro attuale 
modo di concepire l’anima cristiana non deve im- 
pedirei di comprendere che cosa significasse quella 
fusione di elementi diversi per i contemporanei di 
Gregorio e quale effetto avesse sul loro gusto e la 
loro sensibilità. E con quanto entusiasmo lo spirito 
del Medioevo bizantino accolse questa eloquenza da 
ierofante e la mentalità ch’essa comporta! ®, Ci sembra 
di essere più disposti ad accettarla nei suoi discorsi 
che nella sua poesia alquanto stilizzata, nella quale 


7 Cfr. Gusrav Przycwocki, De Gregorii Nazianzeni epi- 
stulis quaestiones selectae, Krakéw 1912, e la mia recensione in 
Scripta Minora, I, p. 109. 

8 Lo stesso Gregorio Nazianzeno divenne presto oggetto di 
studio e di insegnamento presso i retori e parimenti la sua poe- 
sia fu molto ammirata e imitata nella letteratura bizantina. 
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il metro classico accresce l'impressione di artificiosità, 
Tuttavia è intorno a questo tempo che prende sviluppo 
fra i cristiani, eretici e ortodossi, una ricca attività 
poetica. È sufficiente che menzioni solo Apollinare di 
Laodicea e Sinesio di Cirene. Fu l'ambizione di questi 
uomini a creare una vera letteratura cristiana, capace 
di offrire una produzione valida in tutti i generi let- 
terari, Nella poesia autobiografica di Gregorio Na- 
zianzeno hanno trovato espressione il preponderante 
interesse cristiano per la vita interiore di una grande 
personalità religiosa e l'interesse di quell’anima soli- 
taria per il crescere e il progredire della sua stessa 
spiritualità, arricchendo cosi la letteratura classica 
di un nuovo genere. È un fatto che fa epoca nella 
storia delle dirette estrinsecazioni letterarie della 
personalità umana, anche se in un grado inferiore alle 
Confessioni di S. Agostino”. E quanto guadagna Gre- 
gorio Nazianzeno dal confronto con la autobiografia 
stereotipa del suo contemporaneo famoso, Libanio, 
nella quale l’autore niente altro fa se non lodare a 
ogni occasione se stesso e la sua virti! Non voglio 
entrare qui nel campo della filosofia; ma nella sto- 
ria culturale della Chiesa la filosofia, in complesso, 
fu uno dei fattori fondamentali di sviluppo. L’aver 
trascurato questo fatto è una delle debolezze princi- 
pali di opere recenti, come quella del Lietzmann, per 
non parlare di Cochrane! 


9 Cfr. Grore MiscH, A History of Autobiography in Anti. 
quity (Cambridge, Mass., 1951) IL pp. 600-624. 

10 A proposito della Geschichte der alten Kirche del Lierz- 
MANN, si veda la recensione di Eduard Schwartz, il quale osserva 
giustamente che in quest'opera ammirevole l'influsso della filoso- 
fia greca è stato sottovalutato. La medesima osservazione vale per 
il libro stimolante di C. N. Cocurane, Christianity and Classi. 
cal Culture (Oxford 1940) e în particolare per il capitolo su 
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Nel campo della. filosofia qualcosa di simile alla 
cultura retorica e poetica di un Gregorio Nazianzeno 
si produsse anche negli seritti di Basilio e di Gregorio 
di Nissa; per quanto, beninteso, a Gregorio Nazian- 
zeno deve essere pienamente riconosciuto il suo me- 
rito anche nel campo filosofico. L’uso libero che essi 
fecero della tradizione greca fu oggetto di molte eri. 
tiche da parte dei contemporanei ed è cosa interes 
sante vedere come i Padri cappadoci difendono que- 
sto loro atteggiamento. Al modo che Mosè non ap- 
prese soltanto la sapienza degli Egiziani cui erà stato 
iniziato ma anche se ne valse, cosi Gregorio di Nissa 
rivendica la libertà di servirsi della cultura greca, ci- 
tando espressamente l’esempio dato da Basilio", Non 
possiamo in proposito tralasciare di considerare la 
famosa orazione di Basilio sullo studio della lettera. 
tura e della poesia greca e sul suo valore per l’edu- 
cazione della gioventi cristiana ?. Questo scritto di. 


« Nostra Philosophia ». Tuttavia Cochrane si interessa soprat 
tutto della cultura latina che presenta situazioni differenti da 
quelle della cultura orientale. 

11 Gregorio di Nissa, De Vita Moysis (Migne PG XLIV, 
col. 360). Gregorio, subito dopo aver narrato î fatti storici del. 
la vita di Mosè, ne dà una interpretazione allegorica. Sulla 
sua esegesi vedi il mio lavoro, Two Rediscovered Works of 
Ancient Christian Literature (Leiden 1954), p. 134 ss. Il cesto 
in cui fu trovato il bambino Mosè, galleggiante sul Nilo, e 
che lo scampò dalle acque, è la composita pdideusis classica. Sî- 
milmente, il fatto che Mosè ricevette l’educazione e la cul. 
tura degli Egizi mostra il grande problema attuale della Chiesa: 
il suo rapporto con la cultura greca classica. Essa dovrebbe ser- 
vire per «l’abbellimento interiore » della Chiesa con le spo- 
glie dei pagani. Più tardi S. Agostino accolse tanto il concetto 
dell'alto valore della cultura classica, quanto la derivazione di 
questo dall’esempio dato da Mosè. 

12 Il libriccmo di Basilio ha continuato sempre ad essere 
l’autorità più alta sulla questione del valore degli studi clas- 
sici per la Chiesa. Ci è pervenuto in innumerevoli manoscritti e 
ha avuto dozzine di edizioni. 
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venne il programma di tutta l’educazione superiore dei 
Cristiani nei secoli futuri. Vi si respinge il contenuto 
morale e religioso della poesia antica, ma se ne ap- 
prezza la forma. Questa distinzione è divenuta valida 
per tutto l’umanesimo cristiano posteriore e chiarisce 
bene la pratica di tutti gli scrittori cristiani dell’età 
di Basilio. I quali a parole attaccano l'Ellenismo per 
i suoi lati negativi, ma con l'imitazione che fanno della 
letteratura greca indicano quanto debba essere mo- 
dificato questo giudizio polemico. In particolare la 
loro filosofia mostra che l'ammirazione per il mondo 
greco va molto al di là delle pure forme. Come po- 
tremmo spiegare altrimenti le critiche di quei cri- 
stiani che lamentavano che un Gregorio di Nissa insi- 
nuasse nella Bibbia una filosofia straniera? Che af- 
fermassero questo abbiamo appreso dalla versione 
completa, di recente scoperta, di una delle sue opere 
tarde ‘e io penso che la Vita Moysis sia stata seritta 
principalmente per rispondere a quell’accusa *. 
D'altra parte non è cieco né privo di critica l’en- 
tusiasmo per il mondo greco che troviamo in un uomo 
che, come Gregorio di Nissa, poteva dire: « Niente 
caratterizza maggiormente i Greci [e qui deve inten- 
dere principalmente i Greci cristiani] quanto il fatto 
che essi credono che la forza del cristianesimo stia 


13 De instituto christiano, in Greg. Niss. Opera, ed. Jaeger, 
VIII, Parte I (Leiden 1952), p. 43, 1-7. Le importanti afferm: 
zioni di cui parlo sì trovano ora nel testo completo dell’opera: 
cfr, la mia trattazione della tradizione del testo del De inst. 
christ, in Two Rediscovered Works, p. 50 ss. Le parole che ac- 
cennano agli attacchi portati alla teologia filosofica di Grego- 
rio compaiono nella propositio del trattato, vale a dire in po- 
sizione cospicua. In essa Gregorio indica direttamente lo scopo 
difensivo di tutta l'opera. Come ho dimostrato nel mio libro 
su questo trattato, esso deve appartenere agli ultimi anni della 
vita di Gregorio, se non è addirittura l’ultima opera. 
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nel dogma». Che distacco sorprendente esprime 
questa affermazione non tanto dall’ intellettualismo 
filosofico greco in generale, quanto dai Greci eri. 
stiani in quanto sono tipicamente greci, cioè intellet- 
tualisti. A questo atteggiamento intellettualistico nei 
riguardi della religione egli contrappone l'esaltazione 
dei «venerabili costumi » (il che evidentemente signifi. 
ca la parte liturgica del culto cristiano con il suo sim- 
bolismo) e dei « sacri misteri » della fede. Fa que- 
sta dichiarazione nel mezzo di una indagine alta- 
mente filosofica sull’interpretazione razionalistica del 
cristianesimo che aveva dato il più rappresentativo 
teologo ariano della sua generazione, l’ex-vescovo 
Eunomio di Cizico. Gregorio rientra nella tradizione 
classica greca, ma nello stesso tempo la domina e rie- 
sce a considerarla come qualcosa di estraneo. E que- 
sto non avviene perché è un cristiano, ma, a quan- 
to pare, perché trova particolarmente eriticabile un 
tale intellettualismo in cristiani troppo avvinti in una 
minuta casistica dogmatica. Forse c’era nella sua na- 
tura un elemento emozionale pit forte che in queste 
menti più formalistiche !’, e si è tentati di pensare 


14 Gregorio di Nissa, Contra Eunomium, ed. Jaeger, lib. III, 
tom. IX, $ 59 (Opera, ed. Jaeger, IR, Leiden 1960, p. 286, 18). 

15 Ibid., $ 52 (p. 285, 19 ss.), 

16 È tipico della polemica di Gregorio contro Eunomio e 
i suoi seguaci che egli critichi spesso îl loro formalismo logico 
aristotelico; cfr. l'indice della mia edizione del Contra Euno- 
mium, vol. II sv. «Aristoteles ». Qui uso la parola cintellet- 
tualismo » nel senso di tecnicismo logico e non nel senso in cui 
l'hanno usato alcuni critici moderni di Platone nel muovere 
obbiezione all'opinione platonica che la conoscenza di Dio è il 
fattore determinante della condotta dell’uomo. Cfr., per esem- 
pio, Max Wunor, Der Intellektualismus in der griechischen 
Ethik (Leipzig 1907). Ma Gregorio di Nissa fondava tutta la 
sua teologia su una « gnosi » di tal genere, cioè sulla conoscenza 


di Dio. 
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alla folla di culti orgiastici che erano sorti sul suolo 
dell’Asia Minore (particolarmente nel Ponto, in Fri- 
gia, in Cappadocia), dalla Magna Mater di Pessinunte 
agli ipsistariani contemporanei di Gregorio. Quando 
questi andò a Gerusalemme per pregare nei luoghi 
santi, notò con amarezza di non avervi trovato zelo re- 
ligioso più profondo, bensi molta corruzione, e senza 
dubbio niente che egli potesse paragonare al vivo ar- 
dore religioso « della nostra gente di Cappadocia »!”. 
Forse sotto la raffinata cultura ellenistica, che gli pro- 
veniva da Atene attraverso il fratello e maestro Basilio 
e attraverso la scuola', c’era in lui un altro elemento, 
il vigore di una natura cappadocia, più antica e più 
barbara, con le sue ricche risorse di energia umana 
ed emotiva, mai esaurite. Forse questa mescolanza di 
elementi fu una delle cose che lo ‘aiutò ‘a riempire di 
sangue nuovo le selerotiche arterie della tradizione 
ellenistica. Tuttavia quello che lo rendeva consape- 
vole di tali differenze era appunto il suo intelletto 
greco. 

A fianco dell’influenza sempre crescente della for- 
ma letteraria e artistica dei Greci, abbiamo seguito 
l’accoglimento dello ideale greco della paideia come 
tale da parte degli scrittori eristiani del terzo e quar- 
to secolo. Presso Origene esso adempi la funzione di 


1° Gregorio di Nissa, Epistulae, ed. Pasquali, II, $ 9 (Ope- 
ra, ed. Jaeger, VIII, Parte II, Leiden 1959, p. 13 8), 

Gregorio non ha mai studiato a Atene, ma chiama sem» 
pre suo maestro il fratello maggiore Basilio. Indirettamente, at- 
traverso Basilio, partecipò della paideia retorica di Libanio; il 
celebre retore pagano del suo tempo, del cui insegnamento Ba- 
silio aveva usufruito in Palestina (a Antiochia). È Gregorio che 
ci dice questo in una lettera a Libanio (Zpist. XIII, ibid., p. 46, 
5-12). Sulla scuola di Libanio cfr. A-]. Fesruciine, Antioche 
paienne et chrétienne (Paris 1959). 


| 
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cornice ideologica per lo sviluppo sistematico di una 
teologia eristiana, nella quale la congiunzione di re 
ligione cristiana e di pensiero filosofico greco toccava 
il punto più alto. In Gregorio Nazianzeno la rinascita 
delle antiche forme letterarie dei Greci con l’infon- 
dervi lo spirito cristiano dà per risultato la creazione 
di una letteratura cristiana capace di competere con 
quanto di meglio veniva prodotto da quella pagana 
contemporanea e persino di superarla in vitalità e 
potenza di espressione. Basilio sostiene fermamente 
doversi accettare direttamente nelle scuole “cristiane, 
che erano ancora in statu nascendi, l’antica poesia 
greca come strumento di una educazione superiore 1. 
Quando veniamo a Gregorio di Nissa, vediamo che 
questi affronta il problema in un modo nuovo. Pra- 
ticamente serive lui stesso come un classico. Si deve 
alla sua attività di insegnante di retorica degli anni 
giovanili, se egli presta tanta attenzione a fatti di 
forma letteraria, non solo nelle sue composizioni ma 
anche nella critica letteraria di altri scrittori, come 
l’ariano Eunomio, suo avversario, lo stile e il ritmo 
della cui prosa Gregorio biasima in pit di una occa- 


19 Nelle scuole l'educazione greca ha avuto per fondamen- 
to in tutti i tempi lo studio approfondito di Omero e della 
rimanente poesia greca. In età ellenistica questa educazione tra- 
dizionale, alla quale si erano aggiunte le c arti » dei sofisti, di- 
ventò un'istituzione pubblica nelle città del mondo di lingua 
greca. L'indagine profonda sulla natura della mente umana e 
sul metodo migliore di insegnamento avevano indotto Platone 
a proclamare la filosofia l’unica e vera paideia; ma questo non 
aveva mutato il tipo di educazione data nelle scuole pubbliche. 
La filosofia restava entro le mura delle scuole filosofiche. L'uo- 
mo comune non ne era toccato. L'aspetto letterario dell’educa- 
zione superiore rimase cosi intatto anche dopo l’età di Pla- 
tone. Cfr, HI. MaRROU, Histoire de l’éducation dans l’antiquité, 
p. 223 ss. 
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sione ®. Spesso nelle sue prefazioni richiama la no- 
stra attenzione sul genere letterario che usa nell’opera 
e, come Isocrate, enuncia quale stile e ampiezza siano 
adatti per una determinata opera o quando, in casi 
speciali, possa essere adottata una mescolanza di due 
generi letterari. Insomma v'è un disegno consapevole 
nella scelta della forma che usa secondo gli intendi- 
menti diversi della sua produzione letteraria, sia essa 
trattato, sermone, dialogo o epistola, Nella lingua 
segue la tendenza classicheggiante del suo tempo co- 
me Libanio e fa uso dello stile neoattico introdotto 
dal movimento detto della seconda Sofistica; tuttavia 
lo modifica mediante una nuova sorta di ritmo ac- 
centuativo al quale ogni frase viene sottoposta ®. 

In ultima analisi, lo spettacolo di questa tarda re- 
viviscenza di una delle parti più periferiche del mon- 
do ellenistico, che dette a questa il potere di infon- 
dere anche nel resto di esso un fresco vigore creativo, 


2 La nuova letteratura cristiana mostra di possedere tutti 
i generi letterari e tutti gli stili, in quanto segue la regola della 
imitatio che dominava l’attività delle scuole retoriche del tem- 
po. Nemmeno il Rinascimento, più tardi, cambiò questo pro- 
cedimento. Tutti gli scrittori cristiani accettano i fondamenti 


e il gusto della tradizione pagana ma la coltivano in gradi di- 
versi. L’ariano Eunomio deve alla sua elocuzione artificiosa, di 
cui ci offre numerosi esempi Gregorio nello scritto polemico 
contro di lui, un posto di onore nell’opera del Norden Die an- 
tike Kunstprosa. Gregorio di Nissa, che a suo modo non è me- 
no artificioso del teologo suo avversario, vede nel manierismo 
gorgiano di Eunomio un difetto di paideia e chiama apdideutos 
la sua teologia. 3 N E 

2 Questo conferisce a Gregorio una posizione di netto ri- 
lievo nella storia della prosa metrica, che è tale da staccarlo 
dalle cadenze della retorica classica dei Greci. Che aspirasse 
consapevolmente a questa distinzione e non soltanto ad occu- 
pare una sua posizione nella storia della teologia cristiana, può 
sembrare strano a una sensibilità moderna, ma non sarebbe 
sembrato strano a uno serittore antico. Il migliore esempio di 
questo genere di cultura, che spesso è stato trovato urtante dal- 
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ha del miracolo. Si può confrontarlo con la rinascenza 
religiosa e letteraria dell’Africa settentrionale nel- 
l'occidente latino, a partire dal tempo di Tertulliano, 
Cipriano, Arnobio, Apuleio sino a quello di Ticonio 
e dei Donatisti e, ultimo ma non minore, di S. Ago- 
stino di Tagaste. Queste provincie avevano in effetti 
molti contributi da dare, ma occorreva loro lo strumen. 
to del pensiero greco e latino per esprimersi e comu- 
nicare fra di loro. Per tutta questa gente la tradizione 
greca è il vincolo culturale essenziale. È errato do- 
mandare se essi si attennero sempre ai modelli greci, 
in tutte le loro sfumature. Quello che essi mantennero 
furono certe tendenze fondamentali del pensiero clas- 
sico, intorno alle quali potevano eristallizzarsi le idee 
del loro tempo. Il loro rapporto polemico con l’ere- 
dità classica si evolve attraverso determinate fasi sto- 
riche, che chiaramente mostrano nella loro succes 
sione un’architettura logica. L’elemento ellenistico ne 
costituisce il sostrato culturale e ne determina dia- 
letticamente il ritmo, un grande ritmo storico che 
resterà sempre una delle ragioni del nostro interesse 
inesauribile per questo tema. 


le anime pie che preferiscono la semplicità, è rappresentato da 
S. Agostino. Quello che ce lo fa dimenticare è la potenza del 
flusso costante del pensiero che, rafforzato a sua volta dalla 
passione interiore, crea nell'animo del lettore un irresistibile 
effetto di persuasione. 


CaprtoLo VII 


Mi varrò come di esempio delle idee di Gregorio 
di Nissa su di una paideia cristiana. La mente filosofi- 
ca di Gregorio non poteva essere soddisfatta della 
forma di paideia che aveva ereditato dalle scuole di 
retorica e dalla tradizione. Ai suoi tempi un maestro 
di retorica veniva chiamato sofista, e la sua era cer- 
tamente una professione necessaria. Tuttavia Platone 
gli aveva dato un'idea più profonda di quello che do- 
veva essere la vera educazione dell'uomo. In varie 
opere vediamo Gregorio preso da questo problema. 
La via che intraprende mostra che egli è immerso 
nella grande tradizione filosofica greca e legato ai 
suoi ideali di cultura, ma anche che muove original. 
mente il passo in direzione di un’educazione cristiana 
e incontro alle sue esigenze. Con questo non inten» 
diamo semplicemente l’insegnamento della dottrina 
cristiana, bensi lo sforzo consapevole di giungere a 
una concezione dello sviluppo della personalità uma- 
na che potesse rispondere alle esigenze più alte della 
filosofia greca dell’educazione. Evidentemente Grego» 
rio di Nissa, ancor più del suo fratello maggiore Basi- 
lio e più di Origene stesso, riusciva a vedere la natura 
della paideia greca in tutti i suoi aspetti. Giacché la 
concepiva come il processo formativo della persona: 
lità umana, che i grandi educatori della Grecia acu- 
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tamente avevano distinto dalla natura dell’uomo, che 
è la condicio sine qua non del processo educativo. 
Gregorio riprende più volte nelle sue opere quel 
concetto di educazione che era, per cosi dire, l’ideale a 
priori di tutto il pensiero greco su questo problema: 
cioè il concetto di mérphosis!. Il ripetersi insistente 
di questa immagine fondamentale che implica la so- 
stanziale identità di tutta l’attività educativa con l’ope- 
ra creativa dell’artista, pittore e scultore, rivela il ca- 
rattere plastico della sua concezione della paideia 
greca. L’ideale educativo dei cristiani déve essere at- 
tuato mediante un ritorno a questa visione filosofica. 
La metafora dell’accreseimento graduale della perso 
nalità umana e della sua natura spirituale presup- 
pone l’analogia con la natura fisica dell’uomo. Ma c'è 
una differenza specifica in confronto allo sviluppo del 


1 I passi delle opere di Gregorio nei quali compare la pa- 
rola mérphosis (e i suoi derivati) sono troppo numerosi per- 
ché io possa raccoglierli tutti per lo scopo modesto di questo 
volumetto. Nondimeno sembrano essere sfuggiti agli occhi dei 
lettori teologi, i quali concentrano la loro attenzione, per lo più, 
solo sui punti dottrinari. Allo storico della paideia greca ap: 
paiono subito una conferma impressionante della forza ininter- 
rotta di un grande ideale che ha sostenuto .la tradizione clas- 
sica anche quando nuove sorgenti spirituali, come la religione 
cristiana, venivano scoperte dalla mente greca e sembravano do- 
ver tutto trasformare nella vita interiore dell’uomo. Morphosis, 
cioè la formazione dell’uomo, è il sottotitolo della mia opera 
Paideia: Die Formung des griechischen Menschen, nell’originale 
tedesco [nell’ed. italiana cit. La formazione dell’uomo greco]. 
Nell’edizione inglese è stato mutato in The Ideals of Greek 
Culture per la difficoltà di rendere letteralmente il sottotitolo ori- 
ginale. Tuttavia, anche cosi, il problema della morphosis del- 
l’uomo resta il tema dell’opera e la radice di quello che noi 
chiamiamo «umanesimo ». Con Gregorio di Nissa il Cristiane. 
simo è pervenuto a trarre conclusioni originali dalla grande 
esperienza greca espressa nel concetto di paideia (o morphosis 
dell’uomo): un'eredità intellettuale storicamente definita, i cui 
effetti nei secoli hanno dimostrato che era veramente « clas- 
sica ». 
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corpo, e al nutrimento dell’anima dovrà essere prov- 
veduto in modo diverso da come si dà il cibo mate- 
riale che consumiamo. Quel processo spirituale che si 
chiama educazione non è spontaneo in natura ma ri. 
chiede cura continua ?. Le virtà, morali o d’intelletto, 
sono il risultato sia della natura dell’uomo sia della 
sua educazione: ma dal momento che la religione cri- 
stiana ha penetrato in modo nuovo la complessità 
della vita interiore, ignota alla psicologia della filo- 
sofia greca del periodo classico, il raggiungimento 
dell’areté da parte dell’uomo, che fu la mèta ago- 
gnata dagli antichi filosofi, sembra molto più lontano 
dall’attuazione di quanto lo fosse nell’età classica. 
L’antico poeta Simonide, uno fra i grandi campioni 
dell’ideale greco di areté, raffigurò questa dea seduta 
sulla più alta cima della montagna, inaccessibile alla 
gran folla dei comuni mortali, solo raggiunta dai più 
tenaci e infaticabili scalatori*, Similmente la virtà 
cristiana raffigurata da Gregorio appare in pratica ir- 
raggiungibile da ognuno che non abbia l’aiuto divino. 

A Gregorio deve esser parso necessario porre l’ac- 
cento su questa idea antica dell’aiuto divino che tanto 
spesso troviamo espressa nella poesia greca a partire 
da Omero e, più tardi, nella filosofia greca. Questo 
era per lui il punto in cui il concetto specificamente 
cristiano della grazia divina poteva essere introdotto 
entro lo schema della paideia classica. Quel concetto 
esprimeva per lui la cooperazione fra lo spirito di- 


? Cfr. Gregorio di Nissa, De instituto Christiano (Opera, ed. 
Jaeger, VIII, Parte I, p. 44, 27 ss.). Si veda anche De perfecta 
forma Christiani (p. 173 ss. dello stesso volume) e le altre opere 
ascetiche di Gregorio. 

® Cfr. Simonide di Ceo, fr. 37 in Anthologia Lyrica Graeca 
ed. Diehl, Il (Leipzig 1925), p. 78. 


8. - W. Jarorn, Cristionesimo primitivo. 
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vino e lo sforzo dell'uomo *. I teologi pi radicali co- 
me S. Agostino e, in seguito, Martin Lutero hanno 
sostenuto che in questo processo l’iniziativa non può 
muovere da parte dell’uomo ma solamente da parte 
di Dio e che per questa ragione la cooperazione, la 
synérgeia tocca all'uomo e non a Dio; ma il concetto 
di virtà che ha Gregorio è, per questo lato, più vicino 
alla tradizione classica greca. Egli arriva a sostenere 
che l’aiuto della potenza divina aumenta in propor- 
zione allo sforzo dell’uomo ?. Non c’è in questo sola- 
mente il tentativo di portare la concezione* cristiana 
più vicina al concetto classico di areté. Esiste, più 
profonda, la vera ragione. D'accordo con Platone, Gre- 
gorio pensa che ogni volontà e aspirazione umana 
tende a Dio naturalmente. È questo eros, che egli 
chiama consustanziale e connaturato all'uomo e al 
suo reale essere ®. Ne segue che il male è essenzial 
mente ignoranza, perché solamente un venir meno a 
se stesso può spingere l’uomo, questo « animale ra- 
zionale », come l’ha definito la filosofia greca, a eleg- 
gere quello che per lui non è bene. È un ragiona» 
mento che percorre un lungo cammino in Gregorio 
come in Platone, per il quale la paideia non termina 
in questa vita ma nella prossima e futura. Come sim- 
bolo della catarsi dell'anima, raggiunta attraverso la 
paideia, e della sua liberazione dal male, Gregorio 
accetta il mito di Platone e insieme il dogma cristia- 
no della punizione nel mondo di là, ma rifiuta la 


4 Vedi Two Rediscovered Works cit., p. 

5 Sul problema della « sinergia », vedi CHA A 87.96, do- 
ve sono raccolti i passi del trattato De instituto Christiano di 
Gregorio. 

$ Gregorio di Nissa, De inst. Christ. (Opera, ed. Jaeger, 
VIII, Parte I, p, 40, 6 ss.). 
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concezione cristiana di un castigo eterno dopo la 
morte. La paideia cristiana è concepita da questo teo. 
logo in termini metafisici che proiettano la sua con- 
tinuità in dimensioni cosmiche: e raggiunge il suo 
compimento nella restaurazione finale della condizio. 
ne perfetta che esisteva al momento della creazione 
originaria per opera di Dio. Ancora una volta appare 
chiaro che Gregorio crede fondamentalmente nella 
sostanziale divinità dell’uomo e del mondo intero, 
che Dio nel principio ha creato buono. Per questa 
stessa ragione Cristo è per Gregorio il medico, colui 
che dà salute. Giacché per lui ogni male è privazione 
del bene, Il concetto della restaurazione finale o apo- 
catastasi deriva a Gregorio, insieme con altri elementi 
del suo platonismo, da Origene. Di lui il contem- 
poraneo di Gregorio, Epifanio, vescovo di Salamina, 
scrisse nella grande opera sulle eresie che tutti i suoi 
errori derivavano dalla paideia greca”. 

Se paideia era la volontà di Dio e cristianesimo 
per il eristiano quello che per il filosofo la filosofia 
— intesa platonicamente come un farsi eguale a Dio 
— il vero adempimento dell’ideale cristiano di vita 
diveniva un continuo e incessante sforzo per rag- 
giungere quella mèta e toccare la perfezione, nella 
misura che all’uomo era possibile. AI modo che la 
vita intera del filosofo greco era un processo di pai- 
deia per mezzo dell’esercizio della filosofia, cosi il 
erstianesimo per Gregorio non era una nuda sequen- 
za di dogmi, ma la vita perfetta, avente per fonda- 
mento la theoria o contemplazione di Dio e l'unione 


? Epifanio, Panarion, e. 64, ed. Holl, Il (Leipzig 1922), 
p. 729. Origene vi è descritto come «accecato dalla paideia 
greca ». 
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sempre più perfetta con lui?. Questa è deificatio e 
paideia è il tramite, l’anabasi divina. Basilio era stato 
il primo a organizzare la vita monastica in Asia Mi- 
nore e ne aveva tracciato la regola. In contrasto con il 
fratello, Gregorio considera suo compito dare a que- 
sto modo di vita una sua filosofia; e ottiene ciò 
intendendolo come aspirazione alla realizzazione pie- 
na del suo ideale di perfezione cristiana. Non tutti 
certamente saranno in grado di percorrere questa via, 
ma è questa l’idea che dovrebbe permeare, il più pos- 
sibile, tutta la vita e della Chiesa e di ogni cristiano. 
Il parallelismo fra questa concezione e il pensiero 
greco di una vita conforme all’ideale filosofico è ve- 
ramente notevole e non potremmo mancare di avver- 
tirlo, anche se Gregorio non chiamasse il cristiane 
simo « vita secondo filosofia », specialmente riferen- 
dosi alle forme pit rigidamente ascetiche *. Non pos: 
siamo scendere in maggiori dettagli, ma il paragone 
da lui stabilito fra cristianesimo e paideia filosofica 
greca è naturalmente più analitico di quanto possia- 
mo indicare in questa sede. 

Una caratteristica essenziale della paideia greca, 
che la distinse in modo inequivocabile da tutte le va- 


® Cfr. il mio saggio Die asketisch-mystische Theologie des 
Gregor von Nyssa, in Humanistische Reden und Vortrige (Ber- 
lin 1960), p. 266 ss. 

? Ibid., p. 238. La religione cristiana viene considerata da 
Gregorio come «un modo di vita» (bios), e in tutti gli seritti egli 
la chiama «la vita filosofica». Mettere a confronto questa con al- 
tre forme di vita è un procedimento che egli riprende dalla 
tradizione platonica e aristotelica e trasporta al cristianesimo, 
perché questo modo di vivere, nei secoli precedenti, aveva as 
sunto sempre più un carattere filosofico, se non per tutti i eri. 
stiani, almeno per la classe intellettualmente pi alta, nella 
quale debbono essere compresi i seguaci dell'ideale monastico. 
Vedi Two Rediscovered Works cit., p. 82. 
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rie concezioni di educazione dell’uomo esistenti pres- 
so altri popoli, è che essa non solo contemplava l’evo- 
luzione in atto nel soggetto umano, ma anche teneva 
in considerazione l’influenza dell’oggetto dell’appren- 
dimento !, Se consideriamo l’educazione come un 
processo nel quale qualcosa viene plasmato o formato, 
l’oggetto dell’apprendimento costituisce lo stampo in 
cui il soggetto è formato. Questo per la Grecia più 
antica fu Omero ”; col passare del tempo, questo 
ruolo fu esteso alla poesia greca in generale. Infine 
la parola paideia indicò la letteratura greca nella sua 
totalità ?, I Greci non ebbero per questa altro voca: 
bolo. Era molto naturale per loro considerare quella 
che noi oggi chiamiamo letteratura, dal punto di vi- 
sta della funzione sociale che aveva adempiuto nel 
corso della loro storia. Solo relativamente tardi alla 
paideia greca furono aggiunte parti maggiormente 
speculative, fu inventato il sistema delle « arti libe- 
rali »! e in esso fu introdotta la retorica. Si aggiunse 
infine la filosofia. Di fronte a questa le altre arti co- 
stituirono una specie di propedeutica e la filosofia; 
cosi come l’aveva concepita Platone, divenne tutt'uno 
con la forma più alta di paideia *. 


1° La concezione greca della letteratura come paideia per- 
vade tutto il mio libro Paideia. 

11 Cfr. Paideia, I, e in particolare il capitolo su « Omero 
educatore », 

2 Callimaco, il primo dotto greco che abbia seritto una 
storia della letteratura, o qualcosa di simile, intitolò la sua 
opera: Tavole [pinakes] di quelli che eccelsero in ogni campo 
della paideia. 

18 Sulla riforma, per opera dei sofisti del quinto secolo, 
dell'antica paideia cfr. Paideia, trad. cit., I, 514-548, e Mar- 
nou, Histoire de l’éducation dans l’antiquité, pp. 81-98. Sulla 
evoluzione delle artes, F. Rirscui, Opuscula Philologica, IL 
, 2% Sul rapporto fra artes e filosofia cfr. ALors StameR, Die 
EyiaAog moudela in dem Urteil der griechischen Philosophen- 
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La concezione che della paideia cristiana ha Gre- 
gorio corrisponde a questo schema e, per quanto con- 
cerne le attività preparatorie di essa, praticamente 
con questo si identifica. Cosi Basilio e Gregorio Na- 
zianzeno erano stati educati a Atene e cosi più tardi 
Basilio educò il fratello più giovane Gregorio di Nissa 
dopo il suo ritorno dall'Università, In questo sistema 
erano incluse tanto la letteratura greca classica quanto 
la retorica. Ma che cosa nell’educazione cristiana corri. 
spondeva a quello che nella paideia greca era il gra- 
do più alto, lo studio cioè della filosofia? Al modo 
che Origene aveva insegnato ai suoi studenti a leggere 
tutti i filosofi greci, cosi i Padri cappadoci affronta- 
rono un serio studio di questa branca della tradizione 
classica e Gregorio di Nissa, fra di loro la mente più 
filosofica, ritenne senza esitazione necessario per un 
cristiano colto seguire questo difficile cammino. Tut- 
tavia, quando parla di paideia, egli ha in mente 
ciò che distingue la sua forma cristiana da quella 
greca. Come la paideia greca consisteva nell’intero 
corpus della letteratura greca, cosi la paideia cristia- 
na è la Bibbia. Letteratura è paideia in quanto con- 
tiene le norme più elevate del vivere umano, che in 
essa hanno preso forma durevole e fortemente per- 
suasiva. È il quadro ideale dell’uomo, il grande pa- 
radigma. Gregorio vede con chiarezza l'analogia fra 
questo concetto greco della letteratura e la funzione 
della Bibbia. Non legge la Bibbia come un’opera let- 
teraria, come si fa oggi. Supporre questo sarebbe 
un fraintendimento completo del suo concetto di let- 
teratura, che era appunto il concetto greco di lette 


ipo (« Beilage zum Jahresbericht d. Gymn. Kaiserslautern » 
1912). 
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ratura come paideia. Secondo questo egli era stato 
educato e applicare questo modo di lettura, quando 
da cristiano si volgeva alla Bibbia, diveniva per lui, 
conseguentemente, la cosa più naturale del mondo. 
Mai si stanca di imprimere nella mente dei suoi let- 
tori questa idea fondamentale dell’educazione, La 
formazione dell'uomo cristiano, la sua mérphosis !5, è 
l’effetto del suo studio incessante della Bibbia. Il 
modello è Cristo. La paideia del cristiano è l’imitatio 
Christi: Cristo deve prendere forma in lui, Que. 
sto appare nel modo più chiaro da come Gregorio 
cita la suprema autorità della Bibbia. Invece di dire 
« dice il profeta » oppure « Cristo dice », come sa- 
rebbe per noi la cosa più naturale, serive innumere- 
voli volte: «il profeta Isaia ci educa » 0 « l’apostolo 
ci educa » (paidéuei), affermando implicitamente che 
ciò che la Bibbia insegna deve essere accettato come 
paideia del cristiano ”, Questo preciso modo di espri- 
mere non tanto il fatto filologico che questo o quello 
è seritto nella Bibbia, ma la funzione formativa di 
quello che è scritto, rivela la sua interpretazione pai- 
deutica dell'autorità scritturale. Non si tratta di legge 
ma di educazione !, Generalmente egli usa il verbo 


15 Cfr. sopra, p. 112 n. 1. 

16 L'affermazione più esplicita del concetto che Cristo è il 
modello e l'uomo partecipa di lui si trova nel trattato di Gre- 
gorio De perfecta forma Christiani (oppure De perfectione). 

N Sarebbe impossibile elencare qui tutti i passi delle opere 
di Gregorio di Nissa che mostrano questa maniera singolare di 
citare le Scritture. Per un’opera futura su questo pensatore cri- 
stiano c'è urgente necessità di un indice generale delle parole 
da lui usate, Ma non può essere iniziato questo lavoro sino a 
che non sia stata completata l'edizione di tutte le sue opere. 

18 Qui il concetto cristiano di paideia differisce da quello 
giudaico secondo il quale la paideia si identifica con la Legge; 
cfr. Giuseppe Flavio, Contra Apionem, Il 171. Analogamente i 
Greci dell'antica città-stato considerarono la loro paideia (e i lo- 
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paidéuein in connessione con l’autore biblico che cita 
oppure con la persona di Cristo. Questo è maggior. 
mente notevole per il fatto che la Scrittura (he gra 
phé) normalmente è considerata da Gregorio una unità 
e non una raccolta di autori diversi. Essa è stata ispi- 
rata nella sua interezza dallo Spirito Santo e da Lui 
deriva l’autorità pedagogica del singolo autore biblico, 

Lo Spirito stesso viene concepito come forza di- 
vina educatrice, sempre presente nel mondo, che si 
è manifestata attraverso esseri umani i quali furono 
i suoi strumenti. La maniera nella quale lo Spirito 
parla nelle Scritture al genere umano è quella del- 


l’accorto educatore che mai dimentica gli angusti con- 
fini della capacità dei suoi scolari. Se questi sono in- 
capaci di comprendere la verità accostandosi senza 
mediazione al mistero divino, Egli li guida serven- 
dosi di un linguaggio simbolico adatto alla natura 
dell'uomo, che è sensuale e finita. Il linguaggio an- 
tropomorfico usato nelle Scritture riguardo a cose 
divine è soltanto un punto di partenza del processo 
che porta a una più profonda intelligenza. Qui Gre- 
gorio segue la teoria di Origene per la quale si de: 
vono distinguere nella Bibbia vari piani di significati. 
La sua esegesi muove dall'immediato senso letterale 
del testo biblico e conduce a quello storico e da que- 
sto secondo piano sale fino al più alto significato 
spirituale. Se guardiamo addentro in questa stratifi- 
cazione metodica del processo interpretativo, è ne- 
cessario ammettere l’intento educativo dello stesso 


ro poeti) organicamente congiunta con il Nomos della polis. 
D'altra parte Platone serisse i Nomoi come espressione della 
sua concezione filosofica della paideia, secondo quanto egli af. 
ferma nell’opera. 
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Spirito Santo ®. Vero interprete del testo sacro è so- 
lamente colui che possiede lo Spirito, vale a dire so- 
lo lo Spirito Santo può realmente comprendere se 
stesso. In conseguenza Gregorio, quando dà inizio al 
suo compito di spiegare il significato della Parola 
divina, invoca lo Spirito e lo stesso fa nella sua va- 
sta opera contro l’ariano Eunomio e nell’ultimo trat- 
tato sul vero senso della vita ascetica. Similmente suo 
fratello Pietro, esortando Gregorio a portare a compi- 
mento la grande opera contro l’eresia ariana che ne- 
gava la divinità del Cristo, lo incoraggia afferman. 
do che lo Spirito Santo verrà in suo aiuto. Queste 
non sono solo parole; avevano per loro un significato 
e in esse credevano profondamente. E credevano nel. 
l'ispirazione divina dei profeti e degli apostoli per- 
ché tale ispirazione era una realtà che conoscevano 
per propria esperienza 2, 

Persino i libri storici delle Scritture Gregorio ci 


29 Gregorio interpreta il « Paracleto » în questo senso pai- 
deutico. Come questi viene in soceorso di ogni individuo che 
percorre il retto sentiero, cosi lo Spirito Santo soccorre l’uma- 
nità intera adattando con lungimiranza il suo linguaggio alla 
capacità limitata di quella. 

2 Nel suo libro De instituto Christiano (Opera, ed. Jaeger, 
VIII, Parte I, p. 42, 17 ss.) scritto in tarda età, ancora una volta 
Gregorio cerea di riunire tutti i suoi pensieri essenziali sul- 
l'argomento (la vera dskesis) che lo Spirito Santo «ci ha dato 
nel passato » (cioè, gli ha dato nelle opere precedenti). Se ren- 
dessimo pi generico il senso di questo passo interpretando co- 
me se dicesse «i doni dello Spirito Santo a noi tutti» (cioè, 
leredità comune delle Scritture), sottovaluteremmo l'ispirazione 
personale che i grandi serittori cristiani del tempo di Gregorio 
si sentivano certi di possedere. La rivelazione dello Spirito 
permane nei successori degli Apostoli e în coloro che da essi 
ricevettero il mandato. Cosi Clemente di Alessandria alla fine 
del Protreptico (I, 86, 24 Stiihlin) parla autorevolmente in no- 
me dello Spirito Santo, che si manifesta per mezzo suo. Anche 
Gregorio di Nissa fa molte volte cosi e Atanasio parla dei mae- 
stri come di «ispirati da Dio ». 
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assicura più di una volta che hanno questa specie di 
senso spirituale e formativo. Questo non significa 
che contengano solamente un moralistico fabula do- 
cet. Prendiamo, per esempio, il libro De vita Moysis. 
Consiste di due parti che danno un esempio perfetto 
di come Gregorio abbia unito una interpretazione sto- 
rica realistica con la ricerca di un senso spirituale del 
testo biblico. La prima parte narra la vita di Mosè 
in accordo con la tradizione del libro dell’Esodo, cioè 
come una successione ordinata di avvenimenti storici 
e biografici. Nella seconda parte dell’opera*l’autore 
dà quella che egli chiama l’interpretazione spirituale 
di questa vita eccezionale e della grande personalità 
religiosa che ne è il protagonista ®, Mosè ‘appare qui 
il perfetto modello del santo e del mistico, il proto- 
tipo di quella che Gregorio chiama vita filosofica 0 
contemplativa, l'uomo che visse in ininterrotta co- 
munione con Dio, che sali sulla punta più alta del 
suo Sinai spirituale per vedere Dio nell’oscurità dei 
nembi. Filone aveva già scritto una Vita di Mosè e 
cosi aveva dato a Gregorio il modello letterario. Ma 
questi riempie la figura di Mosè di una vita fer- 
vente, che scaturiva dalla sua stessa spiritualità. Un 
altro esempio ci fornisce la storia di David che 
porta Gregorio a un punto ancora più alto di contem- 
plazione #. Questo significato superiore potrebbe es- 
ser colto anche nel libro dei Re, ma poiché si pensava, 
seguendo la tradizione, che i Salmi fossero opera di 
David, sono questi la sorgente celata di quel vigore 


1 Vedi p. 72 n. 15. 

2 Gregorio di Nissa, De vita Moysis (Migne, PG, XLIV, 
col. 360 B.C). 

2 Gregorio di Nissa, In inscriptiones Psalmorum (Migne, 
PG, XLIV, col. 444). 
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sovrumano di cui i libri storici sono la illustrazione. 
Basilio aveva postulato un’etica cristiana e il suo com- 
mento ai Salmi mostra chiaramente che intendeva di 
valersi di essi a questo fine. Con un esame più pro- 
fondo vediamo che dietro questa interpretazione sta 
l’esperienza avuta da Basilio dell’Etica Nicomachea 
di Aristotele, opera che egli senza alcun dubbio aveva 
studiato attentamente durante il tempo in cui era 
stato alla scuola di Atene. Aveva allora sentito il bi- 
sogno di trovare qualcosa che le equivalesse nel mon- 
do cristiano e pensò che i Salmi soddisfacessero il più 
possibile quella esigenza. Essi rimasero sempre la 
parte delle Scritture più letta nella vita quotidiana 
del cristiano e nella sua pratica ascetica. Anche a giu- 
dizio di Gregorio di ‘Nissa, costituiscono uno dei più 
mirabili esempi dell’opera paideutica dello Spirito 
Santo. Ma questo era anche il modo in cui venivano 
lette le epistole di San Paolo e in effetti v'era molta 
verità in questo interpretarle come la più completa 


% Cfr. Basilio, In Psalmos (Migne, PG, XXXIX, col. 212). 
Egli inizia l'introduzione al suo commento sottolineando la 
differenza fra la paideia data dai profeti e quella contenuta 
nei libri storici della Bibbia o nella Legge. La paideia dei Salmi 
comprende quanto di più utile possa esservi in tutti i libri bibli- 
ci. Basilio la confronta con l’educazione che ci è fornita dalla 
medicina, la quale mette a disposizione il trattamento giusto per 
ogni sorta di trauma e di malattia. Procedendo Basilio nel suo 
discorso, il lettore che conosce l'Etica Nicomachea di Aristotele 
si sovviene a ogni passo di punti particolari di quel libro, che 
era una lettura fondamentale, ovviamente, nelle scuole filoso- 
fiche di Atene. Basilio non mostra solo una buona conoscenza 
del libro, ma dallo studio di questo perviene a concepire un 
corrispondente cristiano, che trova nei Salmi. Si deve ricordare 
che lo stesso Aristotele nella redazione Nicomachea dell'Etica 
fa riferimento al problema della paideia. In questo era influen- 
zato dalle Leggi di Platone, cui sì riferisce espressamente. Per 
più di un aspetto Aristotele occupa un posto importante nella 
storia della paideia greca. 
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rappresentazione della paideia cristiana. La religione 
di Paolo viene sentita come un tutto vivo, non come 
un documento storico del Paolinismo, 

I Salmi indicano con particolare chiarezza l’influ- 
enza esercitata dalla teologia — che è nello stesso 
tempo paideia — di Gregorio sulla sua interpreta» 
zione di molti punti della Bibbia. In effetti si trattava 
di molto più che di un atteggiamento generale alla 
moda o di un tentativo puramente tattico di trovare 
un denominatore comune alla religione cristiana e 
alla cultura ellenica, come potrebbe apparire a ‘prima 
vista a un lettore superficiale. Prendiamo per esem- 
pio il libro di Gregorio Sui titoli dei Salmi. Egli 
divide il Salterio in cinque parti, ciascuna délle quali 
ha un livello spirituale superiore alla precedente; e 
lo dimostra con uno studio comparato di esempi 
scelti da ognuna di esse. L'esperienza religiosa che si 
riflette nei Salmi è deseritta come una via che con- 
duce da un piano più basso a uno più alto di cono- 
scenza spirituale e di presenza divina. Gregorio è 
tanto convinto che la materia contenuta nel libro 
dei Salmi sia ordinata secondo sapienza, che la sua 
esposizione dell’ordine di essa diventa una rappresen 
tazione totale della vita del cristiano mistico che ope- 
ta con tutte le sue forze per il suo salvamento e la 
sua ascesa alla fonte divina di tutta la vita spirituale. 
Le cinque parti del Salterio corrispondono a altret- 
tante stazioni di questo iter. Qualunque sia l’opinione 


25 Nel libro In inseriptiones Psulmorum Gregorio di Nissa 
tratta i Salmi allo stesso modo di Basilio, cioè in senso pai- 
deutico. Forse l'atteggiamento del pensiero di Gregorio di fron. 
te all'intero problema è stato determinato da Basilio, il quale 
nel discorso sul valore della poesia greca e nelle Regole per i 
suoi monaci dimostra di avere soprattutto un interesse pratico 
per l'educazione. 
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dei filologi moderni su questo modo di accostarsi alla 
Scrittura, è evidente che Gregorio nel testo biblico tro- 
va la conferma diretta della sua teoria dei passi o 
«gradi» successivi lungo la via mistica della theogno- 
sia. Essi coincidono con quelli che segnano la forma- 
zione (mérphosis) graduale del perfetto cristiano. 
Quella che nella paideia greca era stata la formazione 
o mérphosis della personalità umana diviene ora per 
il cristiano la metamérphosis di cui aveva parlato Pao- 
lo scrivendo ai Romani, quando chiedeva loro di su- 
bire una trasformazione radicale mediante il rinno- 
vamento dello spirito, In diverse delle sue opere 
Gregorio rappresenta l'ascensione dell'anima sino al- 
la mèta più alta del suo viaggio. Volendo chiarire la 
relazione fra le varie virtà cristiane, paragona il loro 
mutuo rapporto agli anelli di una catena o ai gradini 
di una scala”. 

Dalla nostra analisi del sistema teologico di Gre- 
gorio appare evidente che è tutto permeato dalla 


concezione greca della paideia, soprattutto nella for- 
ma assunta in Platone. Questi fa discendere la pai- 
deia delle Leggi dal nous divino. L’educazione filo» 
sofica greca forniva una piena analogia con la teo- 
logia cristiana come era intesa da Gregorio. Que: 
sto procedimento di valersi delle categorie fonda- 
mentali della filosofia greca come di una cornice entro 
cui inserire un contenuto cristiano e riempirla di esso, 
trova riscontro negli sforzi compiuti da Gregorio in 
altri campi, per esempio quando costruisce la sua 
cosmologia cristiana 0 îl suo sistema etico in opposi- 
zione alle parti corrispondenti della filosofia greca 


2% Rom, 12, 2; cfr. Il Cor. 3, 18. 
© Cir. Two Rediscovered Works cit., p. 128 s. 
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tradizionale. Usa le forme greche come modello strut- 
turale di una cultura pienamente evoluta e, per mezzo 
della comparazione, crea per ciascuna di esse una 
variante cristiana modellata nello stampo classico ma 
nello stesso tempo diversa da questo. Né si sarebbe 
potuio fare diversamente, La cultura greca, è ovvio, 
era il prodotto di molti secoli, Tentare di valersene 
in un modo produttivo e farne lo strumento della 
nuova religione era un fatto stimolante sia per la 
stessa cultura tradizionale che per il pensiero cristia. 
no, ma il risultato doveva necessariamente essere una 
improvvisazione. Nel caso di Gregorio di Nissa, che 
sentiva in alto grado tanto i valori estetici quanto 
quelli filosofici della tradizione greca, il problema 
della reciproca compenetrazione delle due forze era 
posto a un livello di consapevolezza superiore a quel- 
lo di moltissimi altri scrittori cristiani, ivi compreso 
anche il fratello Basilio. Sotto questo aspetto asso- 
miglia di più al loro comune amico Gregorio di Na- 
zianzo, sebbene gli sia inferiore per il senso estetico 
della forma letteraria. Piuttosto egli è preso dalla con- 
templazione mistica di una bellezza spirituale, l’arche- 
tipo divino di tutte le cose belle * che traspare lumi- 
noso attraverso le sue immagini terrene. Il concetto 
platonico che la filosofia assimila l’uomo a Dio è con- 
giunto con quello cristiano dell’uomo creato da Dio 
a sua immagine”, La paideia di Gregorio è il ritorno 


2 Perciò l’espressione che usa costantemente per «Dio» 
è «il prototipo (0 l'archetipo) della bellezza ». Qui Dio è cer- 
tamente veduto nella prospettiva del Convito platonico, 

® Cfr. Huserr Men, ‘Opoloow 0sò (Fribourg en Suisse 
1952) e la mia recensione in « Gnomon », 1955, p. 573 ss. (ora 
ripubblicata in Seripta Minora, II, pp. 469-481), Il Merki traccia 
la storia del concetto dell’« assimilazione a Dio » da Platone a 
Gregorio di Nissa. 


IL PLATONISMO DI GREGORIO DI NISSA 127 


dell'anima a Dio e alla natura originaria dell’uomo ®. 
La sua forma più rigida e coerente è l’ideale mona- 
stico della vita filosofica, la vita che è interamente 
votata a questo fine. Questa concezione di una vita 
umana unitaria tesa verso un fine ultimo (skopés), 
Gregorio la condivide con Platone. Il suo costante inte. 
resse per l’istituto della vita mosaica e il suo continuo 
sforzo di farlo pervadere dallo Spirito Santo è la 
prova più forte della natura pratica del suo zelo edu- 
cativo e di come l’idea di un cristianesimo che fosse 
anche la perfetta paideia avesse nella sua teologia una 
posizione dominante. Fu Gregorio di Nissa a traspor- 
tare la concezione greca della paideia, nella forma 
assunta in Platone, entro la vita del movimento asce- 
tico che sorgeva in quel tempo in Asia Minore e nel 
vicino Oriente e che presto doveva esercitare un po- 
tere di attrazione mai immaginato *. Dalla Cappado- 
cia, la sua patria, e dal Ponto queste idee passarono 
nella Siria e nella Mesopotamia, dove più tardi ven- 
nero raccolte dai mistici dell’Islam e da questi tra- 
smesse all’Occidente di lingua latina. 

Supera i limiti del nostro presente compito tentare 
di seguire questo processo nel più lontano Oriente va- 
lendoci della tradizione manoscritta delle opere di 
Gregorio, insolitamente abbondante, oppure indican- 
do i segni della diffusione delle sue idee. Ma il pro- 
blema di come questa forma cristiana della paideia 
greca si comunicasse al mondo latino, questo ci tocca 


2 Per Gregorio, il versetto I 26 della Genesi rappresenta il 
nesso tra cristianesimo e tradizione filosofica greca. Vedi J. DA- 
niéLou, Platonisme et théologie mystique (Paris 1944). 

3 Vedi Two Rediscovered Works cit., p. 110 ss. e Die aske- 
tisch-mystische Theologie des Gregor von Nyssa in Humanisti- 
sche Reden und Vortrige, p. 268 ss. 


128 CRISTIANESIMO PRIMITIVO E PAIDEIA GRECA 


direttamente. I particolari di questo grande processo 
non sono stati ancora esaminati in buona parte; tut- 
tavia possono essere seguiti attraverso il Medioevo. 
Dal Rinascimento la linea risale indietro direttamente 
all’umanesimo cristiano dei Padri del quarto secolo e 
alla loro concezione della dignità dell’uomo, della sua 
trasformazione e rinascita per mezzo dello Spirito. 
È vero che uno dei caratteri più frequentemente sot- 
tolineati della civiltà italiana del quindicesimo secolo 
è la laicizzazione dell’uomo del Medioevo. Tutta- 
via con i Greci che emigrano dopo la caduta "di Co- 
stantinopoli (1453) venne in Italia tutta la tradizione 
letteraria dell’Oriente bizantino e di essa la parte più 
scelta era costituita dalle opere dei Padri greci. Quel. 
lo della loro influenza sul pensiero del Rinascimento, 
in Italia e in Europa, è ancora, in gran parte, un pro- 
blema insoluto. Certo è che il numero dei manoscritti 
delle loro opere nelle biblioteche del tempo supera 
largamente quello degli autori classici. La tradizione 
ideologica dell'umanesimo rinascimentale, quale ap- 
pare nella concezione paideutica di Erasmo, ha le sue 
radici nella teologia. Questo « padre della civiltà mo- 
derna », il « principe degli umanisti », era un mo- 
naco olandese, che anche nel periodo successivo della 
sua vita nel « mondo » rimase fedele a quella forma 
mentis che gli aveva dato la giovanile educazione mo- 
nastica. In ultima analisi il suo umanesimo cristiano ri- 
sale a quello che nel quarto secolo avevano creato i 
Padri greci. Tuttavia i suoi modelli diretti furono so- 
prattutto i Padri latini, molte opere dei quali egli 
stesso pubblicò contemporaneamente al Nuovo Te- 
stamento. Fra essi il primo nome che viene alla mente 
è quello di Sant'Agostino, Egli era vissuto solo una 
generazione dopo i Padri della Cappadocia con i quali 


ha in comune tanti tratti caratteristici, per influssi che 
ancora non sono stati chiariti. Il posto d’onore al suo 
fianco è tenuto da Gerolamo e da Ambrogio *, Se con- 
sideriamo il problema da questo angolo visuale, è evi- 
dente che quello di cui abbiamo trattato in questo 
studio non è soltanto l’ultimo capitolo della storia 
dell'ideale di paideia nella tarda antichità greca, ma 
anche il prologo alla storia della sua evoluzione nel 
Medioevo latino. Gli storici non hanno prestato molta 
attenzione all’influsso esercitato da questo antico uma- 
nesimo cristiano, dal quale la scienza moderna del- 
l’antichità e l’umanesimo moderno si sono emancipati 
solo molto tardi. Tuttavia senza di esso quanto poco 
sarebbe sopravvissuto della letteratura e della cultura 
classica! 


c kai Sulla conoscenza personale di S. Gerolamo con Gregorio 
di Nissa durante il Concilio di Costantinopoli, dove Gregorio 
lesse parti della sua nuova opera, i libri Contro Funomio, si leg 
ga la testimonianza dello stesso Gerolamo nel De viris illustribus 
128 (cîr. Jascer, Prolegomena a Greg. Nyss. Opera IP, p. vu). 
Che Ambrogio si servisse dello Hexaemeron di Basilio nell’ope- 
ra che porta lo stesso titolo è stato stabilito in modo sufficiente 
e non richiede prova ulteriore. 


9. - W. Jaraen, Criatianesimo primitivo. 
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sofisti 108 n. 19, 117 n. 
13; — «p. divina» in Pla 
tone 81 n., 87-88; — p. ome. 
rico-platonica 59 n. 10, 60 n. 
11, 117-118; — importanza 
del concetto di « formazione 
spirituale » 112 n. 1; — nel 
linguaggio dei Settanta 31, 
32n.; — «p. di Dio» (p. tou 
kyriou) 15, 31:32 e n. 15, 80 
n. 29, 87-89; — la filosofia 
come « pre-paideia » rispet: 
to al cristianesimo 83 e n. 
33; — restaurazione della 
p. greca per opera di Giu- 
liano 95: — sviluppo della 
p. cristiana per opera dei 
Padri cappadoci 96-129; — 
la Bibbia come p. cristiana 
118; — l'ideale della p. cri. 
stiana nel Rinascimento 128. 
129, 

Paolo di Tarso 6, 22, 47, 51; 


— attività missionaria 8, 12; 
— influsso della filosofia gre- 
ca su di lui 3 n, 10; — 
citazione da Menandro 14 
n.j — discorso nell’Areopa- 
go 13:15, 84; — I Lettera 
ai Corinzi 14 n., 17, 19, 22, 
27-28, 29 n.j — interpreta 
zione allegorica della Bib- 
bia 72; — contrapposizione 
gnosis-pistis 73; — 
di « metamorfosi spi 
125; — influsso sw Clemen- 
te Romano, v. Clemente Ro- 
mano; — citato da Clemen- 
te Romano come modello di 
obbedienza 21; — le sue let- 


tere come modello di pai- 
deia cristiana 123-124. 
Parmena, diacono della prima 
comunità cristiana 7. 
Pastor Hermae ll e n. 21. 
Pfeiffer, Robert 3 n. 3. 
Pietro, apostolo, citato come 
modello di obbedienza da 
Clemente Romano 21. 


Pietro di Sebaste, fratello di 
Basilio e di Gregorio di Nis- 
sa 121. 

Pindaro 39, 101. 

Pitagora, in Giustino martire 
46-47; — neopitagorismo eso- 
terico 10, 74. 

Platone 12 e n. 24, 37 e n. 5, 
41 e n. I7, 43, 46, 52 n. 3, 
54, 64, 80 n. 29, 85 e n. 35, 
100, 106 n, 16, 111; — in 
flusso dell’orfismo e della re- 
ligione dei misteri 9 e n. 14, 
75 n. 19; — concetto di fi 
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losofia come paideia 91 n. 1, 
108 n. 19, 117; — concetto 
di paideia divina nelle Leg- 
gi 81 n, 88, 120 n., 123 n. 
24, 125; — concetto di crea- 
zione nel Timeo 43; — altri 
riferimenti al Timeo 82 n. 
30, 87; — concetto di « con- 
versione » 12; — condanna 
di Omero 64, 65 n.; — con- 
frontato con Zaratustra da 
Aristotele 82 n. 30; — inter- 
pretazioni di P. nella tarda 
antichità pagana 57.59, 71, 
74; — platonismo cristiano 
60-61 e passim; — nella scuo. 
la di Longino 59 n. 10, 60 
n. 11; — in Clemente Ales 
sandrino 82 e n. 30; — in 
Origene 69, 86-88; — in Gre- 
gorio di Nazianzo 101; — 
in Gregorio di Nissa 106 n. 
16, 114-115, 117, 125, 127. 

Plotino 58 n. 8, 59 e n, 10, 64, 
70 n. 10, 74 e n. 18; — me- 
todo di insegnamento 71 e 
n. 12. 

Plutarco 9 e n. 15, 40 n. 14, 
56, 101. 

poesia greca come paideia 117 
(v. anche Omero); — p. gre- 
ca cristiana 102-103. 

Polibio 25. 

Porfirio 50, 58 n. 8, 70 n. 10; 
— sua formazione filosofica, 
59 e n. 10; — studio di Ome- 
ro 60 n. 11, 64, 72; — rap- 
porti con Origene 69 e n, 9, 
Tm-72. 

Proclo 60 n. 11, 71. 


Procoro, diacono della ‘prima 
comunità cristiana 7, 
prénoia (Provvidenza), concet- 
to stoico e cristiano 88-89, 
prosa ritmica, in Clemente 
Alessandrino 79 n. 27; — in 
Gregorio di Nissa 109 n, 21. 
Protagora 88. 
protreptico, nella filosofia gre- 
ca e nella letteratura cristia- 
na 12-15 e n, 24, 79, 
Prayehocki, Gustav 102 n. 7. 
pubblicistica religiosa estem- 
poranea 9. 


Quispel G. 73 n. 17. 


Reiche, Harald 66 n. 7. 

Reitzenstein, Richard 3 n. 3. 

religione popolare greca, cri- 
ticata dai filosofi 37, 52 n. 
3, 66 e n. 7; — interpretata 
allegoricamente 56-57, 63,64; 
- difficoltà per i moderni 
di comprendere lo spirito 
della religione greco-oristia» 
na 70 n. 10; — r. dei mi- 
steri, v. mist 
vatorismo religioso delle clas. 
si colte 94-95 e n. 2; — r. 
greca restaurata da Giuliano 
94-95, 97-98. 

Renan, Ernest 1 e n. 1. 

retorica greca 18 e nn, 57 n. 
7,101, 117; — assimilata dai 
cristiani 79-80, 101-103, 108- 
10. 

Rinascimento : influsso del pen- 
siero platonico-cristiano 128. 

Ritschl, Friedrich 117 n. 13. 


i; — conser 


140 INDICE DEI NOMI E DELLE Cl 


Roma: cultura greca nella co- 
munità cristiana di R. 26; — 
senso della disciplina nella 
Chiesa romana 17, 23, 25. 

Romani: dissenso dai Greci 
sul problema della certezza 
religiosa 44-45, 55-56. 


Sadducei 38 n. Il. 

Saffo 19 n. 

Salmi, commentati da Basilio 
123 e n. 24; — interpretati 
da Gregorio di Nissa 122- 
125. 

Santayana, George 53. 

scetticismo greco 55. 

Schrader, H. 41 n, 20. 

Schiirer, Emil 3 n. 3. 

Schwartz, Eduard 103 n. 10. 

Senofane 37 n. 6, 52 n. 3, 66 
on 7. 

Settanta (traduzione dell’Anti- 
co Testamento) 8 e n. 11, 31, 
39. 


Simmaco 9495. 

Simonide di Ceo 113 e n. 3. 

Simplicio 71. 

simpliciores 73 n, 16. 

sinagoghe (synagogdi) di ebrei 
ellenizzati 7 e n., 8. 

Sinesio 99-100, 103. 

Smith, Morton 77 n. 22. 

Socrate 12, 37, 52 n. 3; — pa 
rallelismo fra S. e Cristo 
in Giustino 37 n. 5, 39 n. 13. 

sofisti 12, 108 n. 19, 117 n. 13; 
— «seconda sofistica » 79 e 
n. 27, 109. 

Sofocle 1; -— Aiace 25-26; — 
Edipo a Colono 51 e n. 2. 


Solmsen, Friedrich 41 n. 17. 

Solone 18 n. 3, 82 n. 30. 

Spirito Santo e preuma stoico 
29; — azione « pedagogica » 
72, 120-121, 

Stamer, Alois 117 n, 14. 

stasis 17, 18 n. 2. 

Stefano martire 6 e n. 8, 7. 

Stobeo 11 n. 21. 

stoicismo 54, 56, 63, 83; — con. 
cetto di preuma 28-29; — 
Logos divino 37, 88; — Prov- 
videnza 88; — interpreta 
zione allegorica di Omero 65 
n, 67; — influsso su Cle 


mente Romano 20 e n. 8, 
22, 28 n. 14, 29, 

Stronx, Johannes 5 n. 6. 

Swete, H. B. 8 n. 11. 

sympnéin (conspirare), concet- 
to biologico e sno sviluppo 
filosofico-religioso 28-29 e n. 
CA 

synérgeia di Dio nella salva- 
zione dell’uomo 114 e n. 5. 

synkrasis, concetto biologico e 
suoi sviluppi politici e filo- 
sofici 26-27, 28 n. 14. 


Tacito 42 e n. 22. 

Talete 52 n. 3. 

Tarn, W. W. 40 n. 14. 

Tavola di Cebete 10. 

Taziano 45-46 e n, 29, 

Teodosio 98. 

Teofrasto 5 n, 6, 38. 

«teologia naturale » greca 40: 
42 e n. 16, 63 e n. 1; — 


t. cristiana 50-51 (v. anche) 


cristianesimo, Nuovo Testa- 
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mento); — difficoltà di com- 
prensione storica della t. cri- 
stiana primitiva 52, 

Tertulliano 43-44 e n. 27, 45, 
110. 

theoprepés 66 e n. 7. 

Tieonio 110, 

Timone, diacono della prima 
comunità cristiana 7. 

Tito imperatore 42, 

tragici greci 101. 

Trifone, nel Dialogo di Giu- 
stino 36, 41 e n. 19, 

Tubinga (scuola teologica di) 
3 n. 


umanesimo cristiano 51-52; — 
nei secoli XV-XVI 128. 


Valentino, gnostico 74. 

Vangeli, v. Nuovo Testamento. 

Varrone: conservatorismo reli- 
gioso nelle Antiquitates 94 
en 2, 

Virgilio, interpretato allegori- 
camente 65 n. 

Vòlker, Walther 68 n. 


Walzer, Richard 43 e nn. 25- 
26. 

Wendland, Paul 8 n, 12. 

Wiegand, T. 41 n. 20. 

Windisch, Hans 9 n. 16. 

Wolfson, H. A. 2 n. 2, 

Wundt, Max 106 n. 16. 


Zaratustra 82 n. 30. 
Zenone stoico 40 n. 14, 100. 


BIBLIOGRAFIA DEGLI SCRITTI 
DI WERNER JAEGER 


a cura di Herbert Bloch 


Il seguente elenco degli scritti di Werner Jaeger si basa 
soprattutto sulla bibliografia pubblicata dagli « Harvard Stu- 
dies in Classical Philology » LXIMI (1958) pp. 1-14. Questa 
bliografia riproduceva un elenco tenuto da Jaeger stesso, în cui 
egli segnava via via tutto ciò che veniva pubblicato. Per quanto 
tale elenco fosse per lo pit esatto, esso conteneva alcuni er- 
rori, che abbiamo corretto. Inoltre abbiamo seguito il ariterio 
di riportare, per ogni anno, in primo luogo i libri, poi gli 
articoli e infine le recensioni, insieme al breve resoconto sullo 
stato del Corpus Medicorum Graecorum che, dal 1925 al 1936, 
conclude la bibliografia di ogni anno. Abbiamo indicato, per 
i libri, il numero delle pagine, e per ogni articolo o recensio- 
ne ristampati negli Scripta Minore e nella seconda edizione 
di Humanistische Reden und Vortrige (pubblicati entrambi 
nel 1960) è stata aggiunta l'indicazione relativa a questi volu- 
mi. La presente bibliografia in questo è uguale a quella pub- 
blicata da Marianne Ebert nel libretto di Wolfgang Schadewaldt, 
Gedenkrede auf Werner Jaeger 1888-1861, Berlin, Walter de 
Gruyter, 1963, pp. 25-39 (il necrologio è ripreso dagli « Schwei- 
zer Monatshefte » XLII [1962], pp. 755-769; per il resto la Ebert 
segue la bibliografia del 1958, a parte poche correzioni, ma ag- 
giornandola fino al 1961). 


1911 


Emendationum Aristotelearum Specimen. Dissertatio inaugu- 
ralis, Berolini, typis expressit Aemilius Ehering, pp. 61. 
Scripta Minora I, pp. 1-38. 

Recensione a: Charles Werner, Aristote et l'idéalisme plato- 
nicien, « Deutsche Literaturzeitung» XXXII, coll. 296263. 
Scripta Minora I, pp. 3940. 


1912 


Studien zur Entstehungsgeschichte der Metaphysik des Aristo- 
teles, Berlin, Weidmann, pp. vi1-198, 


10, - W, Jaraen, Cristianesimo primilivo. 
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Zu Aristoteles Metaphysik © 9, 1051 a 32f, « Rbeinisches Mu- 
seum » LXVII, pp. 304-305. 

Recensione a: Benvenuto Donati, Dottrina pitagorica e aristo- 
telica del diritto, «Bollettino del Circolo Giuridico di 
Roma » I, pp. 113-114. Scripta Minora I, pp. 41-43. 

Su Ippodamo de Mileto, Ibid., p. 195 (risposta alla nota del 
Prof. Donati, a p. 173 dello stesso volume). 

Recensione a: Albert Goedeckemeyer, Die Gliederung der 
aristotelischen Philosophie, «Deutsche Literaturzeitung » 
XXXIII, coll, 2972-74. Scripta Minora I, pp. 4547. 


1913 


Replica alla risposta di A. Goedeckemeyer alla recensione prece- 
dente, « Deutsche Literaturzeitung n XXXIV, coll. 162-164. 

Aristotelis de animalium motione et de animalium  incessu; 
Ps-Aristotelis de spiritu libellus, Edidit Vernerus Guilel 
mus Jaeger, Lipsiae (Bibliotheca Teubneriana), pp. xx1-64. 

Horaz Carm. I 34, «Hermes» XLVII, pp. 442-449, Scripta 
Minora I, pp. 49-56. 

Das Pneuma im Lykeion, « Hermes » XLVIII, pp. 29-74. Scripta 
Minora I, pp. 57.102. 

Das Ziel des Lebens in der griechischen Ethik von der So- 
phistik bis za Aristoteles, prolusione tenuta alla Fried- 
rich-Wilhelm-Universitàt di Berlino il 14 giugno 1913, 
«Neue Jabrbiicher fiir das Elassische Altertum » XXXI, 
sez. I, pp. 697.705. 

Recensione a: Wilhelm Schick, Favorin seol salduov teogîs 
und die antihe Erziehungslehre, « Berliner Philologische 
Wochenschrift » XXXIII, coll. 164-167. Scripta Minora L 
pp. 103-106. 

Recensione a: Gustavus Przychocki, De Gregoriî Nazianzeni 
epistulis quaestiones  selectae, «Deutsche Literaturzei- 
tung» XXXIV, coll. 1180-82. Scripta Minora I, pp. 107-110. 

Recensione a: Wilhelm Gerhiusser, Der Protreptikos des Po- 
seidonios, « Deutsche Literaturzeitung » XXXIV, coll, 1765- 
68, Scripta Minora I, pp. 111-114. 

Recensione a: Eduard Norden, Agnostos Theos, « Gittingische 
Gelebrte Anzeigen » CLXXV, pp. 569610. Scripta Mino- 
ra I, pp. 115-161. 


Ina 

Nemesios von Emesa, Quellenforschungen zum Neuplatonis- 
mus und seinen Anfingen bei Poseidonios, Berlin, Weid- 
mann, pp. x1-148. 
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Neuere Aristoteles-Forschung, «Die Geisteswissenschaft 
si I 
(1913-1914), pp. 403-406, Re 


1915 


Eine stilgeschichiliche Studie zum Philipperbrief, « Hermes » 
L, pp. 537.553. Scripta Minora I, pp. 163-179. 

Recensione a: Aristotelis Ethica Nicomachea. Recognovit Fr. 
Susemihl, Editio tertia, curavit Otto Apelt, « Berliner 
Philologische Wochenschrift» XXXV, coll. 34-38. Scripta 
Minora I, pp. 181-185. 

Recensione a: Heinrich Maier, Sokrates. Sein Werk und 
seine geschichliche Stellung, « Deutsche Literaturzeitung » 
XXXVI, coll. 333-340 È i È 
TOVI, e 381.359, Scripta Minora I, pp. 

Recensione a: J. Bidez, Vie de Porphyre, le philosophe néo- 
platonicien. Avec les fragments des traités egì dyaApdtoy 
ei de regressu animae, « Berliner Philologische Wochen- 
schrift » XXXY, coll. 1425-32. Scripta Minora I, pp. 201-208, 


1916 


Ennius Annol. fragm, 222 Vaklen, «Hermes » LI, pp. 310313. 
Scripta Minora I, pp. 209-212. 

Philologie und Historie, prolusione tenuta all’Università di 
Basilea il 18 dicembre 1914, « Nene Jahrbiicher fir das 
klassische Altertum » XXXVII, sez. I, pp. 8192. Humani- 
stische Reden und Vortrige?, pp. 1.16. 


1917 


Fnendizionen zur aristotelischen Metaphysik -AA, « Hermes » 

II, pp. 481.519 (parte prima). Scripta Minora I 

LIL, PI prima). Scripta Minora I, pp. 

Recensione a: Eduard Spranger, Begabung und Studium, 
«Neue Jahrbiicher » XL, sez. II, pp. 265-282. 


1918 


Recensione a: Theodor Litt, Geschichte und Leben, « Neue 
Jahrbiicher » XLII, sez. II, pp. 169-180. 

Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff, « Deutsche Allgemeine 
Zeitung» LVII, n. 648, 
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1919 


Der Humonismus als Tradition und Erlebnis, nel volume 
Vom Altertum zur Gegenwart, a cura di E. Norden, Leipzig 
und Berlin, pp. 1-17. Humanistische Reden und Vortrige, 
pp. 17-30. 


1920 


Hermann Diels (in occasione del cinquantesimo anniversario 
del suo dottorato, 22 dicembre 1920), « Internationale Mo- 
natsschrift fiir Wissenschaft, Kunst und Technik» XV, 
coll. 133-146. Humonistische Reden und Vortrig@, pp. 
3140, 


1921 


Gregorii Nysseni Opera, Vol, I: Contra Eunomium libri. 
Ed. Wernerus Jaeger. Pars Prior: Liber I et II (vulgo I 
et XIIb), Berolini, apud Weidmannos, pp. x1:391. 

Gregorii Nysseni Opera, Vol. II: Contra Funomium libri. 
Ed. Wernerus Jaeger. Pars Altera: Liber IMI (vulgo III 
XII); Refutatio Confessionis Funomii (valgo Il), Bero- 
lini, apud Weidmannos, pp. Lxxm-391. 

Humanismus und Jugendbildung (conferenza tenuta il 27 no- 
vembre 1920), Berlin, Weidmann, pp. 43. Humanistische 
Reden und Vortràge?, pp. 4167. 

Der Humanismus als Tradition und Erlebnis, in: Vom AL 
tertum zur Gegenwart (seconda edizione), pp. 1-18 [v. 

919]. 

esca a: UcberwegPraechter, Grundriss der Geschichte 
der alten Philosophie, « Deutsche Literaturzeitung » XLII, 
coll, 137-141. Scripta Minora I, pp. 253-256. 


1923 


Aristoteles, Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung, 
Berlin, Weidmann, pp. v-438. . _ 
Emendationen zur aristotelischen Metaphysik, « Sitrungsberichte 
der Preussischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin », 
1923 (Philosophisch-historische Klasse), pp. 263-279 (parte 
seconda). Scripta Minora I, pp. 257-280. . 

Recensione a: Edgar Salin, Platon und die griechische Utopie, 
« Weltwirtschafiliches Archiv» XIX, pp. 172-175. 
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1924 


Stellung und Aufgaben der Universitàt in der Gegenwart (con- 
ferenza tenuta all’Università di Kiel nel novembre 1923), 
Berlin, Weidmann, pp. 27. Humanistische Reden und 
Vortrige?, pp. 68-86. 

Die griechische Staatsethik im Zeitalter des Plato (conferenza 
tenuta all’Università di Berlino, nell’anniversario della 
fondazione dell'Impero tedesco, 18 gennaio 1924), Berlin, 
Ebering, pp. 12. Humanistische Reden und Vortrige?, 
pp. 87-102. 

Prolusione tenuta al Convegno leibniziano della Preussische 
Akademie der Wissenschaften, 3 luglio 1924, « Sitzungsbe- 
richte der Preussischen Akademie der Wissenschaften zu 
Berlin », 1924 (Philosophisch -historische Klasse), pp. 
LEXXVI-LXXXVIN. 

Recensione a: Aristotle on coming-to-be and passing-away (de 
generatione et corruptione), a cura di Harold H. Joachim, 
«Deutsche Literaturzeitung» XLV, coll. 349-353. Seripta 
Minora I, pp. 281-285. 

Recensione a: Die Briefe Platons, a cura di Ernst Howald, 
«Dentsche Literaturzeitung » XLV, coll. 895-901. Scripta 
Minora I, pp. 287-292. 

Recensione a: Julius Stenzel, Zak! und Gestalt bei Platon und 
Aristoteles, « Deutsche Literaturzeitung » XLV, coll. 2046- 
55. Scripta Minora I, pp. 293-301. 

Recensione a: Eugen Rolfes, Die Philosophie des Aristoteles 
als Naturerklirung und Weltanschauung, « Deutsche Lite. 
raturzeitung » XLV, coll. 2199.2200. Scripta Minora I, 
pp. 303-304, 


1925 


Antike und Humanismus (relazione al convegno «Das Gymna- 
sium » tenuto a Berlino il 6 aprile 1925), Leipzig, Quelle 
und Meyer, pp. 27. Humanistische Reden und Vortrige?, 
pp. 103-116. 

Introduzione alla rivista « Die Antike », diretta da W. Jaeger, 
I, pp. 14. 

Recensione all'edizione della Metafisica di Aristotele curata 
da W. D. Ross, « Gnomon » I, pp. 57.65. Scripta Minora I, 
PP. 305-314. 

Recensione all'edizione della Metafisica di Aristotele curata 
da W. D. Ross, « Classical Review » XXXIX, pp. 176-180. 
Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs- 

her. Akad. Berl.», 1925, pp. LXv-LXvI. 
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1926 


Solons Eunomie, « Sitrungsher. Akad. Berl.», 1926, pp. 69.85. 
Scripta Minora I, pp. 315-337. 

Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs- 
her. Akad. Berl. », 1926, p. LxvI. 


1927 


Aristotle’s Verses in Praise of Plato, « Classical Quarterly » XXI, 
pp. 13-17. Scripta Minora I, pp. 339.345, 

Aristoile’s Politics (traduz, di J. L. Stoke), « The Hibbert Jour- 
mal» XXV, pp. 335-346. : 

The Present Position of Classical Studies in Germany; Procee- 
dings of the Classical Association» XXIV, pp. 43.48. 
Humanismus und Staat in England, « Deutsche Allgemeine 

Zeitung », 3 novembre 1927. 
Jahresbericht ber das Corpus Medicorum Graecorum, a Sitzungs- 
her. Akad, Berl.», 1927, p. xx. 


1928 


Platos Stellung im Aufbau der griechischen Bildung (tre confe. 
renze tenute all’Università di Monaco, 28-30 novembre 1927), 
«Die Antike » IV, pp. 1-13, 85-98, 161-176. Humanistische 
Reden und Vortràge2, pp. 117.157. 

Id, pubblicato separatamente, Berlin, Walter de Gruyter, 
PP. 49. 

Uber Ursprung und Kreislouf des philosophischen Lebens- 
ideals, « Sitzungsber. Akad. Berl. », 1928, pp. 390421. Scripta 
Minora I, pp. 347-393. 

Recensione a: A. Rostagni, La Poetica di Aristotele, « Bollettino 
di Filologia Classica », 1928, pp. 161-166. Scripta Minora I, 
pp. 395-400. 

Recensione a: A. E. Taylor, Plato, the Man end His Work, 
« Gnomon» IV, pp. 111. Scripta Minora I, pp. 401-412. 

Ulrich v. Wilamowitz-Moellendorff, « Forschungen und Fort- 
schritte » IV, pp. 374.375, 

Recensioni a: Paul Gohlke, 1. Uberblick iber die Literatur zu 
Aristoteles (bis 1925), in « Jahresber. Fortschritte kI, Alter- 
tumsw. », 1928, pp. 65-110; 2. Die Entstehungsgeschichte der 
naturwissenschaftlichen Schriften des Aristoteles, in « Her- 
mes », 1924, pp. 274-306; 3. Aus der Enistehungsgeschichte 
der Metaphysik des Aristoteles, in « Satura Berolinensis », 
Berlin 1924, pp. 34-49; « Gnomon» IV, pp. 625-637. 
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Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitrungs- 
ber. Akad. Berl.», 1928, pp. xLvxty. 


1929 


AITAPXAI, «Hermes» LXIV, pp. 22-40. Scripta Minora II, 
pp. 7-25. 

Ein Theophrastzitat in der Grossen Ethik, « Hermes» LXIV, 
Pp. 274-278, Scripta Minora II, pp. 27-31, 

Die geistige Gegenwart der Antike (relazione al primo con- 
vegno pubblico della Gesellschaft fiîr antike Kultur, il 23 
aprile 1929, centenario dell’Archiologisches Institut des 
Deutschen Reiches), Berlin, Walter de Gruyter, pp. 40. 
Humanistische Reden und Vortràge, pp. 158-171. 

Id., in «Die Antike» V, pp. 165-186. 

Id. (pubblicazione parziale), în « Forschungen und Fortschritte » 
V, pp. 217-219. 

Uber Ursprung und Kreislauf des philosophischen Lebens 
ideals (pubblicazione parziale), « Forschungen und Fort- 
schritte» V, pp. 75-77 (vedi 1928). 

Antike und Gegenwort, «Der Tag», supplemento n. 4, 21 apri. 
le 1929. 

Zukunftsphantasien der Berliner Schulpolitik, « Deutsche ‘All 
gemeine Zeitung», 15 dicembre 1929. 

Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs- 
her. Akad. Berl, », 1929, pp. LxvIM-LXIX, 


1930 


Der neuentdeckte Kommentar zum Johannesevangelium und 
Dionysios Areopagites. In appendice: Fine Dublette in 
der Briefsammlung des Theodoros Studites, « Sitzungsber. 
Akad. Berl.», 1930, pp. 569-594. Scripta Minora II, pp. 
33.66, 

Recensione a: J. Huizinga, Erasmus, « Deutsche Literaturzei- 
tung» LI, coll, 913.920, Scripta Minora II, pp. 67.74. 

Die Antike im wissenschaftlichen Austausch der Nationen, 
«Die Antike» VI, pp. 85-92. Humanistische Reden und 
Vortrige, pp. 178.185. 

Eduard Meyer zum 75. Geburistage, « Forshungen und Fort- 
schritte» VI, pp. 70-71. 

Altsprachlicher Lehrplan fiir das deutsche humanistische Gym 
nasium, Berlin, Weidmann, 

Jahresbericht îiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs- 
ber. Akad. Berl. », 1930, p. tv. 
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1931 


Introduzione a: Das Problem des Klassischen und die Antike, 
a cura di Wemer Jaeger, Leipzig und Berlin, Teubner, 
pp. vitx. Seconda edizione, Darmstadt, Wissenschaftliche 
Buchgesellschaft, 1961. 

Der Grossgesinnte. Aus der Nikomachischen Ethik des Ari 
stoteles ibersetzt, « Die Antike» VII, Pp. 97-105, Huma- 
nistische Reden und Vortrige?, pp. 196-194. 

Eduard Meyer zum Gedichtnis. Zwei Reden (insieme a Ulrich 
Wilcken), Stuttgart, Cotta, pp. 30. 

Die Antike und das Problem der Internationalitàt der Gei- 
steswissenschaften, « Inter Nationes» I, pp. 91-94. 

Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff (necrologio), «Deutsche 
Allgemeine Zeitung», 27 settembre 1931, 

Jakresbericht ber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs. 
ber. Akad. Berl.», 1931, pp, Lux, 


1932 


Tyrtaios. Uber die wahre APETH, « Sitzungsber. Akad. Berl. », 
1932, pp. 537-568. Scripta Minora II, pp. 75.114. 

Sophokles Antigone 241, «Hermes » LXVII, pp. 126-129. Serip- 
ta Minora II, pp. 115-118, 

Staat und Kultur, «Die Antike» VIII, pp. 71.89, Humani 
stische Reden und Vortrige2, pp. 195214. 

Gedichmisrede auf Ulrich v. Wilamowitz-Moellendorf, tenuta 
al Convegno leibniziano della Preussische Akademie der 
Wissenschaften, 30 giugno 1932, « Sitzungsber. Akad. Berl. », 
1982, pp. com-cxxvm. Humanistische Reden und Vortrige?, 
pp. 215-221. 

Id. (traduzione greca), in « Deltion», Atene, novembre 1932. 

Das Vermichinis von Ulrich v. Wilamowite-Moellendorf: Der 
Glaube der Hellenen, «Deutsche Allgemeine Zeitung», 
Literarisches Beiblatt, 20 luglio 1932. 

Recensione a: Theodor Gomperz, Griechische Denker. Fine 
Geschichte der antiken Philosophie, Band III, 3. und 4. 
Aufl., «Deutsche Literaturzeitung» LIMI, coll. 781-737. 
Scripta Minora II, pp. 119.124. 

Recensione all'edizione della Metafisica di Teofrasto curata da 
W. D. Ross e F. H. Fobes, « Gnomon» VIII, pp. 289.295. 

Generalbericht ilber das Corpus Medicorum Graecorum, «Sitzungs. 
ber. Akad. Berl.», 1982, pp. xxtxxxxtn, 

Jahresbericht ber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs- 
ber. Akad, Berl. », 1932, pp. cxmxmi. 
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1933 


Die Erziehung des politischen Menschen und die Antike, 
«Volk im Werden » I; pp. 43.48. 

Aristotele ad Asso ed in Macedonia (traduzione di G. Calo 
gero di una parte di Aristoteles, 1923), « Atene e Roma», 
terza serie, I, pp. 265-284, 

Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitzungs 
ber. Akad. Berl.», 1933, pp. 1wm-Lix, 


1934 


Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, I, Leipzig 
und Berlin, Walter de Gruyter, pp. vm:513, 

Aristotle. Fundamentals of the History of His Development, 
traduzione di Richard Robinson, Oxford, Clarendon Press, 
PP. vi-410. 

Recensione a: Desiderius Erasmus Roterodamus, Ausgewihite 
Werke (a cura di Annemarie e Hajo Holborm), « Deutsche 
Literaturzeitung » LV, coll. 145-151. Scripta Minora II, 
Pp. 125-130. 

Recensione a: Giorgio Pasquali, Pagine stravaganti di un filo- 
logo, «Gnomon» X, pp. 51-54. Scripta Minora II, PP. 
131-135. 

Die griechische Staatsethil im Zeitalter des Platon (ristam- 
pa, vedi 1924), «Die Antike» X, pp. 1.16. 

Jahresbericht ber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitrungs- 
ber. Akad. Berl. », 1934, pp. LV-LVI. 


1935 


Aristotele. Prime linee di una storia della sua evoluzione spi 
rituale (traduzione di G. Calogero), Firenze, La Nuova Ita. 
lia Editrice, pp. 638. 

L'Umanesimo e le moderne scienze dello spirito (conferen- 
fa tenuta presso l’Istituto di Studi Germaniei in Roma, 
1933), «Studi Germanici », 1935, pp. 535.548. 

Jahresbericht iiber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitrungs- 
ber. Akad, Berl. », 1935, pp. LxnIXX, 


1936 


Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, 1 (seconda 
edizione), Leipzig und Berlin, Walter de Gruyter, pp. 1x-513, 

Classical Philology and Humanism, «Trans. Amer. Philol. 
Assoc. » LXVII, pp. 363-374, 

Julius Stenzel (necrologio), « Gnomon» XII, pp. 108-112. 
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] 

Recensione a: Mommsen und Wilamowitz, Briefwechsel 1872- 
1903, «Deutsche Literaturzeitung» LVII, coll. 271-281. 
Scripta Minora II, pp. 137.147. 

Jahresbericht ber das Corpus Medicorum Graecorum, « Sitrungs 
ber. Akad. Berl. », 1936, pp. um-LIv. 


1937 


Humanistische Reden und Vortrige, Leipzig und Berlin, Wal- 
ter de Gruyter, pp. 217. 

Paideia. La formazione dell'uomo greco, I, traduzione di 
Luigi Emery, Firenze, La Nuova Italia Editrice, pp. 602. 

The Problem of Authority and the Crisis of the Greek Spirit, 
in Authority and the Individual, Harvard Tercentenary 
Publications, Cambridge, Mass., pp. 240-250. 

Recensione a: Friedrich August Wolf, Ein Leben in Briefen, 
Die Sammlung besorgt und erliutert durch Siegfried Rei 
ter, « Deutsche Literaturzeitung » LVIII, coll. 94105. Scrip- 
ta Minora II, pp. 149-159. 

Recensione a: Harold Cherniss, Aristotle's Criticism of Pre 
Soeratic Philosophy, « American Journal of Philology» 
LVIII, pp. 350-356. Scripta Minora II, pp. 161-168. 


1938 


Demosthenes. The Origin and Growth of His Policy (Sather 
Lectures, University of California), traduzione dal mano- 
soritto tedesco a cura di Edward Schouten Robinson, Univ. 
of Calif. Press, Berkeley, Calif., pp. x-273. 

Diokles von Karystos. Die griechische Medizin und die Schule 
des Aristoteles, Berlin, Walter de Gruyter (seconda edi- 
zione 1963), pp. vm-244. 

Greeks and Jews. The First Greek Records of Jewish Religion 
and Civilization, «Joumal of Religion» XVIII, pp. 127- 
143. Scripta Minora TI, pp. 169-183. 

Vergessene Fragmente des Peripatetikers Diokles von Kary- 
stos. Nebst zwei Anhingen zur Chronologie der dogma- 
tischen Arzteschule, in « Abbandlungen der Preussischen 
Akademie der Wissenschaften zu Berlin», 1938 (Phil- 
hist. KI), No. 3. Scripta Minora II, pp. 185-241. 


1939 


The Ideals of Greek Culture, I, traduzione di Gilbert 
et, New York, Oxford Univ. Press, e Oxford, Black- 
well, pp. xx1x-420. 
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Demosthenes. Der Staaismann und sein Werden (edizione te- 
desca delle Saiher Lectures), Berlin, Walter de Gruyter 
(seconda edizione 1963), pp. vimi-268. 

Demostene (traduzione italiana), Torino, Einaudi, pp. 286. 


1940 


Diocles of Carystus: A New Pupil of Aristotle, « Philosophi- 
cal Review» XLIX, pp. 393414. Scripta Minora II, pp. 
243-265, 

The Date of Isocrates’ Areopagiticus and the Athenian Oppo- 
sition, in a Athenian Studies Presented to William Scott 
Ferguson » (« Harv. Stud. Class. Philol.», Suppl. Vol. I), 


Cambridge, Mass., pp. 409-450. Scripta Minora II, pp. 
267-307. 


1941 


Demosthenes, « Corona» X, pp. 231-269. 


1942 


Paideia. Los ideales de la cultura griega, 1 (traduzione spa 
gnola a cura di J. Xiran), México, D. F., Fondo de Cul- 
tura Econémica, pp, x1-452. x 


1943 


Paideia. The Ideals of Greek Culture, II: In Search of the 
Divine Centre, traduzione di Gilbert Highet, New York, 
Oxford Univ. Press, pp. xvn-442. 

Humanism and Theology (« Aquinas Lecture » 1948), Marquette 
University, Milwaukee, Marquette Univ. Press, pp. 87. Huma- 
nistische Reden und Vortrige, pp. 300.334. 


1944 


Paideia. The Ideals of Greek Culture, III: The Conflict of 
Cultural Ideals in the Age of Plato, traduzione di Gilbert 
Highet, New York, Oxford Univ. Press, pp. vim-374. 

Paideia. Los ideales de la cultura griega, Il, México, D. F., 
Fondo de Cultura Econémica, pp. xv-482. 

Paideia. The Ideals of Greek Culture, Il: In Search of the 
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Divine Centre, Oxford, Blackwell (identico all'edizione 
americana, vedi 1943). 

Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, II, Berlin, 
Walter de Gruyter, pp. 418. 


1945 


Paideia. The Ideals of Greek Culture, 1: Archaic Greece, The 
Mind of Athens (seconda edizione), New York, Oxford 
Univ. Press; Oxford, Blackwell, pp. x0x1x-510. 

Paideia. Los ideale de la cultura griega, III, México, D. F.. 
Fondo de Coltura Econémica, pp. 403. 

Paideio. The Ideals of Greek Culture, III: The Conflict of 
Cultural Ideals in the Age of Plato, Oxford, Blackwell 
(identico all’edizione americana, vedi 1944). 

Xenophanes and the Beginnings of Natural Theology, in The 
Alberi Schweitzer Jubilee Book, Cambridge, Mass. pp. 
397.424, 


1946 


Aristoteles (traduzione spagnola), México, D. F., Fondo de 
Cultura Econémica, pp. 558. 

Demostenes. La agonia de Grecia (traduzione spagnola), Mé- 
xico, D. F., Fondo de Cultura Econémica, pp. 309. 

A New Greek Word in Plato’s Republic. The Medical Origin 
of the Theory of the @vposdés, in Eranos Rudbergianus, 
«Eranos» XLIV, Giteborg, pp. 123-130. Scripta Minora 
II, pp. 309.316. 

Archilochus fr. 67, « Classical Review» LX, p. 103. Scripta 
Minora II, pp. 317-318. 

Introduzione a: Gustav Schwab, Gods and Heroes. Myths and 
Epics of Ancient Greece, New York, Pantheon Books, 
pp. 15:27. 


1947 


The Theology of the Early Greek Philosophers («the Gifford 
Lectures », 1936), traduzione dal manoscritto tedesco a cura 
di Edward S. Robinson, Oxford, Clarendon Press, pp. 
VII-259. 

Paideia. Die Formung des griechischen Menschen. III, Ber- 
lin, Walter de Gruyter, pp. 462. 

Humanismus. Zwei Aufsitze. Urawa (Giappone), Ikubundo 
Verlag. 
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Praise of Law. The Origin of Legal Philosophy and the Greeks, 
in Interpretations of Modern Legal Philosophies, saggi în 
onore di Roscoe Pound, a cura di Paul Sayre, New York, 
Oxford Univ. Press, pp. 352-375. Scripta Minora II, pp. 
319-351. 

On Dionysius of Halicarnassus ad Ammaeum 4, « American 
Journal of Philology» LXVIII, pp. 315-316. Scripta Mi- 
nora II, p. 353. 

Greek Uncial Fragments în the Library of Congress in Wash- 
ington, « Traditio » V, pp. 79-102, con XII tavole. Scripta 
Minora II, pp. 355-387. 

The Future of Tradition, in Our Emerging Civilization, a cu- 
ra di Ruth N. Anshen, New York, Harper Bros., pp. 
175-183. 

Recensione a: The Epistles of St. Clement of Rome and St. 
Ignatius of Antioch, nuova traduzione e note a cura di 
J. A. Kleist (« Ancient Christian Writers », The Works of 
the Fathers in Translation, I), « Vigiliae Christianae » I, pp. 
191-192, 

Semi-Annual Report, Harvard Institute for Classical Studies, 
1 luglio - 31 dicembre 1946, « Classical Bulletin » XXIII, 
p. 64. 


1948 


The Theology of the Early Greek Philosophers (seconda edi- 
zione), Oxford, Clarendon Press (vedi 1947), 

Aristotle. Fundamentals of the History of His Development 
(seconda edizione), Oxford, Clarendon Press, pp. vi-475 
(vedi 1934). 

Studia Pliniana et Ambrosiana ad YXenocratem Ephesium 
emendandum, în Mélanges de philologie, de littérature et 
d'histoire anciennes, în onore di J. Marouzeau, Paris, Les 
Belles Lettres, pp. 297-302. Scripta Minora II, pp. 389.394. 

Éloge de la loi (traduzione francese), « Lettres d’Humanité » 
VII, Association Guillaume Budé, Paris, pp. 5-42. 


1949 


Die Anfinge der Rechtsphilosophie und die Griechen (ver. 
sione tedesea), « Zeitschrift ffir philosophische Forschung » 
INI, pp. 321-338 e 512-529 (vedi 1947). 

The Pre-Socratic_ Philosophers as Founders of Philosophical 
Theology, « Proceedings of the Tenth International Con 
gress of Philosophy » (Amsterdam 1948), fase. 2, pp. 1069- 
1071. 
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1950 


Aristotle, Fundamentals of the History of His Development 
(ristampa della seconda edizione), Oxford University Press 
(vedi 1948). 


1951 


Diokles von Karystos. Ein neuer Schiller des Aristoteles (ver- 
sione tedesca), « Zeitsehrift fiir philosophische Forschung » 
V, pp. 25-46 (vedi 1940). 

Recensione a: Paul Wilpert, Zwei aristotelische Frikschriften 
iiber die Ideenlehre, « Guomon» XXIII, pp. 246.252. 
Scripta Minora II, pp. 419-428. 


1952 


Gregorii Nysseni Opera, Vol. VIII, Pars I: Opera Ascetica, 
ediderunt Wernerus Jaeger, Johannes P. Cavarnos, Vir. 
ginia Woods Callahan: De instituto Christiano, De profes. 
sione Christiana, De perfectione, ed. W. Jaeger; De vir 
ginitate, ed. J. P. Cavarnos; Vita S. Macrinae, ed. V. 
Woods Callahan. Leiden, E. J. Brill. pp. vi-416. 

La teologia de los primeros filésofos griegos (traduzione spa 
gnola), México, D. F., Fondo de Cultura Econsmica, pp. 
267. 

Die Entwicklung des Studiums der griechischen Philosophie 
seit dem Enwachen des historischen Bewusstseins, « Zeit- 
sohrift fir philosophische Forschung» VI, pp. 200-221. 
Scripta Minora II, pp. 395-418. 

El estudio de la filosofia griega. Su evolucion desde el de- 
spertar de la conciencia histérica (traduzione spagnola), 
«Notas y Estudios de Filosofia » III, pp. 1-25. 

Von Affen und wahren Christen, in Varia Variorum. Fest 
gabe fir Karl Reinhardt, Miinster und Kéln, Bihlau- 
Verlag, pp. 161-168, Scripta Minora II, pp. 429-439. 

Diokles von Karystos und Aristoxenos von Tarent iiber die 
Prinzipien, in EPMHNEIA, «Festschrift Otto Regenbo- 
gen», Heidelberg, Carl Winter Universitàtsverlag, pp. 94 
103. Scripta Minora II, pp. 441-453, 

The Moral Value of the Contemplative Life, in « Moral Prin: 
ciples of Action», a cura di R, N. Anshen, New York, 
pp. 77-93. 
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1953 


Die Theologie der friihen griechischen Denker (versione tede- 
sca), Stuttgart, Kohlhammer, pp. 303. 

Paideia. La formazione dell'uomo greco, I (seconda edizio- 
ne, con aggiunte tradotte da Alessandro Setti), Firenze, 
La Nuova Italia Editrice, pp. xv-719. 

Recensione a: Georg Misch, 4 History of Autobiogruphy in 
Antiquity, « Speculum » XXVIII, pp. 405-410. Scripta Mi- 
nora Il, pp. 455-462, 

The Greeks and the Education of Man (discorso del 6 otto- 
bre 1953), Bard College Papers, Annandale-on-Hudson, 
N. Y., pp. 19. 

Die geistige Gegenwart der Antike (ristampa, vedi 1929), 
«Deutscher Geist » II, pp. 901.922. 

Alabanza de la ley. Los origines de la filosofia del derecho 
y los griegos (traduzione spagnola), Madrid, Instituto de 
estudios politicos (vedi 1947). 


1954 


Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature: 
Gregory of Nyssa and Macarius, Leiden, E. J. Brill, pp. 
VI-301. 

Poideia. Die Formung des griechischen Menschen, 1 (ierza edi- 
zione), Berlin, Walter de Gruyter, pp. 1x:513. 

Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, Il (secon 
da edizione), Berlin, Walter de Gruyter, pp. vm-418. 

Recensione a: Plato, Phaedo, interprete Henrico Aristippo, ed. 
Laurentius Minio-Paluello adiuvante H. J. Drossaart Lulofs 
(Corpus Platonicum Medii Aevi: Plato Latinus, ed. R. 
Klibansky, II), « Speculum » xx1x, pp. 155-159. Scripta Mino. 
ra II, pp. 463467. 


1955 


Paideia. La formazione dell’uomo greco, Il (traduzione di 
Alessandro Setti), Firenze, La Nuova Italia Editrice, pp. 
x1-665 (ristampato nel 1959 e nel 1963). 

Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, III (secon 
da edizione), Berlin, Walter de Gruyter, pp. vm-462. 
Aristoteles. Grundlegung einer Geschichte seiner Entwicklung 

(seconda edizione), Berlin, Weidmann, pp. v-446. 

Aristotle. Fundamentals of the History of His Development 
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(ristampa della seconda edizione), Oxford University Press 
(vedi 1948). 

Recensione a: H. Merki, ‘Opotwow &e@. Von der Verahn- 
lichung mit Gott bei Plato zur Gottihnlichkeit bei Gre- 
gor von Nyssa, « Gnomon» XXVII, pp. 573-581. Scripta 
Minora II, pp. 469-481. 

Oi “EMmves zoì Î) dyoyi) toò dvdodrov, « Deltion » LXI e LXII 
(ottobre e dicembre 1955). 


1956 


Humanisme et théologie (traduzione francese di H. D, Saf 
frey), Paris, Les Éditions du Cerf, pp. 123. 

Contemporary Evidence on the Text of the First Chapters of 
Aristotle’s Metaphysics, « Studi Italiani di Filologia Clas- 
sica» XXVILXXVIII, pp. 150-156. Scripta Minora II, pp. 
483.489, 


1957 


Aristotelis Metaphysica edidit W. Jaeger, Oxonii (Oxford Clas- 
sical Texts), pp. xx1-312. 

Paideia. Los ideales de la cultura griega, \-IIl (prima edizio- 
ne spagnola in un volume unico), México, D. F., Fondo de 
Cultura Econémica, pp. x1-1152. 

Humanizm i Teologia (traduzione polacca), Warszawa, Insty- 
tut Wydawniezy Pax, pp. 71. 

Aristotle’s Use of Medicine as Model of Method in His Ethics, 
«Journal of Hellenic Studies » LXXVII, pp. 54-61. Scripta 
Minora II, pp. 491-509. 

Ein verkanntes Fragment des Parmenides, « Rheinisches Mu 
seum » C, pp. 42-47. Scripta Minora II, pp. 511-516. 
Adverbiale Verstirkung des praepositionalen Elements von 
Verbalkomposita in griechischen Dichtern, « Rheinisches 
Musenm » C, pp. 378-385. Scripta Minora IT, pp. 517.524. 

Die Griechen und das philosophische Lebensideal (versione 
tedesca della Suarez Lecture tenuta alla Fordham Uni- 
versity, 1948), « Zeitschrift fir philosophische Forschung» 
XI, pp. 481-496. Humanistische Reden und Vortrige?; 
Pp. 222-239. 

Friedrich Hòlderlins Idee der griechischen  Bildung, «Er 
ziehung zur Menschlichkeit. Festschrift fir Eduard Spran- 
ger zum 75. Geburtstag», Tiibingen, Niemeyer, pp. 53-62. 
Humanistische Reden und Vortràge?, pp. 240-249. 

Im Zeichen eines neuen Humanismus, «Eduard Spranger. Bild- 
nis eines geistigen Menschen unserer Zeit. Zum 75. G@ 


burtstag dargebracht von Freunden und Weggenossen », 
Heidelberg, Quelle und Meyer, pp. 2430. 

Recensione a: Tertullian, Apologeticum, edizione critica e tra- 
duzione tedesca di Carl Becker; e a: Carl Becker, Tertul- 
lians Apologeticum: Werden und Leistung, « Speculum » 

IT, pp. 615-620. . 

TE, PP Walther Vélker, Gregor von Nyssa als Mystiker, 
«Deutsche Literaturzeitung » LXXVII, coll. 495-499. | 

Recensione a: Eberhard F. Bruck, Kirchenviter und soziales 
Erbrecht, « The American Historical Review » LXIIL pp. 
92.93. 


1958 


ii Nysseni Opera, ed. W. Jaeger, III, 1: Opera Dogma- 
SERE Mitra cdl Fs. Miller, Leiden, E. J. Brill, pp. 100-235. 
Umanesimo e teologia (traduzione italiana), Milano, Edizioni 
Corsia dei Servi, pp. 88. 

Basilius und der Abschluss des trinitarischen Dogmas (recen- 
sione a: Hermann Dirries, Basilius, De Spiritu Sancto), 
“ Theologische Literaturzeitung » LXXXIII, coll. 255-258. 
Scripta Minora Il, pp. 525-530. 


1959 


ii Nysseni Opera, ed. W. Jaeger, VIII, 2: Epistulae, 
SOA cirie (seconda edizione), Leiden, E. J. Brill, 
pp. x0198, i . 
Paideia. La formazione dell'uomo greco, Ill (traduzione di 
Alessandro Setti), Firenze, La Nuova Italia Editrice, pp. 
540. 

Paideia. Die Formung des griechischen Menschen, I (quarta 
edizione), III (terza edizione), Berlin, Walter de Gruy. 
ter (vedi 1954, 1955). ae 

Paideia Christi (discorso all'Università di Tiibingen in occa- 
sione del conferimento del titolo di dottore honoris causa 
da parte della Facoltà di Teologia Protestante, il 3 lu- 
glio 1958), «Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wis 
Senschaft» L, pp. 1:14. Humanistische Reden und Vor- 
iriige?, pp. 250.265. 

The Greck. Ideas of Immortality (Iagensoll Lecture 1958), 
«Harvard Theological Review» LII, pp. 135-147. Huma- 
nistische Reden und Vortrige?, pp. 287-299. + 

Medizin als methodisches Vorbild in der Ethik des Aristoteles, 
« Zeitschrift fiir philosophische Forsehung» XIII, pp 
513-530 (versione tedesca dell'articolo pubblicato nel 1957). 
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Echo eines unerkannten Tragikerfragments in Clemeny Brief 
an die Korinther, « Rheinisches Museum » CII, pp. 330-34 

Gedenkworte fiir Karl Reinhardt, « Orden pour le Mérite fiir 
Wissenschaften und Kiinste. Reden und Gedenkworte » 
III (1958-1959), Heidelberg, Lambert Schneider, pp. 23-30. 

Das alte Thomaeum - das humanistische Gymnasium meiner Zeit, 
«300 Jahre Gymnasium Thomaeum, Kempen/Niederrhein » 
(Festschrift), Kempen/Niederrhein, pp. 88-93. 


1960 


Scripta Minora, LII, Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 
pp. xxvIn-413 e 565, a 
Humanistische Reden und Vortrige (seconda edizione amplia 
ta), Berlin, Walter de Gruyter, pp. v1r-336. Questo volu- 
me contiene un contributo mai pubblicato precedente 
mente, la traduzione tedesca di una conferenza (inedita 
anche nell'originale inglese) tenuta al Simposio sui Pa- 
dri della Cappadocia, che ebbe Iuogo a Dumbarton Oaks, 
Washington, D. C., nel maggio 1956 sotto la direzione di 
Werner Jaeger: Die asketischumystische Theologie des Gre- 

gor von Nyssa, pp. 266-286. 

Gregorii Nysseni Opera, ed, W. Jaeger, I et II: Contra Euno- 
mium, ed, W. Jaeger (seconda edizione [vedi 1921]), Lei- 
den, E. J. Brill, pp. xv-409 e Lxxm-412. 


Gregorii Nysseni Opera, ed. W. Jaeger, VI: In Canticum Can- 


ticorum, ed, H. Langerbeck, Leiden, E. J. Brill, pp. 
1xIA92, 

Humanismus und Theologie (traduzione tedesca), Heidelberg, 
F. H. Kerle, pp. 78. 

The Theology of the Early Greek Philosophers, terza edizione 
(vedi 1948). 

Die klassische Philologie an der Universitàt Berlin von 1870- 
1945, «Studium Berolinense. Gedenkéchrift zur 150. Wie- 
derkehr des Grindungsjahres der Friedrich-WilhelmsUi 
versitit zu Berlin », Berlin, Walter de Gruyter, pp. 459-485. 

Studia in Photium, « Rheinisches Musenm » CIII, pp. 168-171. 


1961 


Early Christianity and Greek Paideia, Cambridge, Massachu- 
setts, The Belknap Press of Harvard University Press, pp. 
vil5A. 

La teologia dei primi pensatori greci (traduzione di Ervino 
Pocar), Firenze, La Nuova Italia Editrice, pp. x1-318. 
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PUBBLICAZIONI POSTUME 


1962 


Gregorii Nysseni Opera, ed. W. Jaeger +, V: In Inscriptiones 
Psalmorum, In Sextum Psalmum, ed. Jacobus McDo- 
nough, S. J.: In Ecclesiasten Homiliae, ed. Paulus Ale 
xander, Leiden, E. J. Brill, pp. 1x-454. 


1963 


Das frihe Christentum und die griechische Bildung (tridu- 
zione tedesca di Walther Eltester), Berlin, Walter de 
Gruyter, pp. vn-127. 


1964 


Paideia. La formation de l'homme grec, I, tradotto da André 
e Simone Devyver. Paris, Editions Gallimard, pp. xxt-580 
(traduzione autorizzata e riveduta dall'autore). 


1965 


“We say in the Phaedo®, « Wolfson Jubilee Volume », New 
York, American Academy for Jewish Research, pp. 407- 
421, 


1966 


Gregor von Nyssas Lehre vom Heiligen Geist, a cura di Her 
mann Dirries, Leiden, E. J. Brill, pp. x-153. 

Five Essays (« Entwirfe zu Lebenserinnerung » [ined.], Introdu- 
zione a Scripta Minora [vedi 19601, « Classical Philology at 
the University of Berlin » [vedi 1960], « Solon's Eunomia » 
[vedi 1926], « Tyrtaeus on True Arete » [vedi 1932]), tradu- 
zione di Adele M. Fiske, R. S. C. J. Con una bibliografia 
degli seritti di W. Jaeger a cura di Herbert Bloch, Montreal, 
Mario Casalini Ltd., pp. xt171. 

A la naissance de la théologie. Essai sur les Présocratiques (tra- 
duzione dal tedesco). Paris, Les Editions du Cerf, pp. 267. 


Inoltre, Werner Jaeger diresse la collana « Neue philologi- 
sche Untersuchungen », da lui fondata e di cui uscirono undici 
volumi (dal 1926 al 1937, Berlin, Weidmann); fondò anche il 
periodico «Die Antike » nel 1925, da lui diretto per i primi 
dodici volumi (1925-1936). 


11%. + W., Tiroeg, Cristianesimo primitivo. 


EDIZIONE DELLE OPERE . 
DI GREGORIO DI NISSA 


(fino al 1° gennaio 1965) 


Il prof. Hermann Langerbeck, che successe a Werner 
Jaeger nella direzione dell’opera, mori il 16 febbraio 1964. 
Per quanto seriamente impedito dalle sue cattive condizioni 
di salute, egli portò grandemente avanti l’impresa nell’ultimo 
difficile periodo della sua vita (due anni e mezzo) dopo la 
morte di Jaeger. Le introduzioni dei volumi in preparazione 
mostreranno in buona parte il contributo molto cospicuo da 
lui dato alla loro preparazione. Inoltre, grazie alla sua ini- 
ziativa, furono avviati i lavori per i due volumi di indici. 

La continuazione dell’opera sarà affidata alla collaboratrice 
del prof. Langerbeck, la dott. Hadwig Hirner, e al prof. 
Heinrich Dérrie, La dott. Horner sarà incaricata dei volumi 
che devono essere pubblicati con l’aiuto della Harvard Uni- 
versity e della Bollingen Foundation (voll. III, 2; IV e IX), 
mentre il prof. Dérrie sarà responsabile dei volumi patroci- 
nati dalla Patristische Kommission der Akademien der Wis- 
senschaften zu Gòttingen, Heidelberg, Mainz und Mîinchen 
(vol. X, Supplemento, Indici [2 voll.]). Per il vol. VII, 2 re- 
sta tuttora interamente responsabile il suo curatore, prof. 
John F. Callahan. 

Il seguente piano dell’opera si basa sulle informazioni 
cortesemente fornite dal prof. Langerbeck ed è stato aggior- 
nato dalla dott. Hadwig Horner, che desidero ringraziare sin- 
ceramente 1, 


1 Per la prima edizione dei voll. I e II vedi sopra, 1921. 
Il volume VIII, 2 è comparso per la prima volta con il se- 
guente titolo: Gregori Nysseni Opera. Vol. VIII, 2: Epistu- 
Îae, a cura di G. Pasquali, Berlin, Weidmann, 1925, pp. 
LOLIIIA, 


GREGORII NYSSENI OPERA 


Auxilio aliorum virorum doctorum edenda curavit 
WerwerUS. JAEGER 


Leiden, E. J. Brill 


vol. I: Contra Funomium libri. Iteratis curis edidit Werne- 
rus Jaeger. Pars prior; Liber I et II (Vulgo I et XII), 
1960, pp. xv-409, 

vol, Il: Contra Eunomium libri. Iteratis curis edidit Wernerus 

Jeager. Pars altera: Liber Ill (Vulgo II-XII); Refutatio 

Confessionis Eunomii (Vulgo liber Il), 1960, pp. Lxx1-412, 

IN, 1: Opera Dogmatica Minora, edidit Fridericus Mil. 

ler: Ad Eustathium De saneta trinitate, Ad Graecos (Ex 

communibus notionibus), Ad Ablabium Quod non sint tres 

dei, Ad Simplicium De fide, Adversus Arium et Sabellium 

De patre et filio, Adversus Macedonianos De spiritu sane 

to, Ad Theophilum Adversus Apolinaristas, Antirrheti- 

cus Adversus Apolinarium, 1958, pp. 1x1-235. 

vol. III, 2: Opera Dogmatica Minora: De infantibus prae- 
mature abreptis, De iis qui baptismum differunt, Epistula 
canonica ad Letoium ‘Episcopum, De Pythonissa, Oratio 
catechetica, Dialogus de anima et resurrectione, edidit 
Hilda Polack; Contra fatum, edidit Jacobus MeDonough 
S. J.; In illud: Tune et ipse filius, edidit Josephus Ken- 
neth Downing S.J., pp. 400 circa (testo in bozze). 

vol. IV: Apologia in Hexaemeron, edidit Hadwiga Hérner; 
De opificio hominis, ediderunt Hermannus Langerbeck - 
et Hadwiga Hòmer; necnon Dionysii Exigni et Johannis 
Scoti versiones huins operis Latinae, edidit Philippus 
Levine (in preparazione). 

vol. V: In Inscriptiones Psalmorum, In Sextum Psalmum, 
edidit Jacobus MeDonough S. J.; In Eeclesiasten Homi- 
liae, edidit Paulus Alexander, 1962, pp. rx-454. 


vol. 


166 GREGORIT NISSENI OPERA, ED. W. JAEGER 


vol. VI: In Canticum Canticorum, edidit Hermannus Langer 
beck, 1960, pp. Lxxxm-492. . 

vol. VII 1: De vita Moysis, edidit Herbertus Musurillo, 
1964, pp. xx-145. 

vol. VII, 2: De oratione Dominica, De beatitudinibus, edidit 
Johannes F. Callahan (testo in bozze). 

vol. VIII, 1: Opera Ascetica: De instituto Christiano, De pro- 
fessione Christian, De perfectione, edidit Wernerus Jac- 
ger; De virginitate, edidit Johannes P. Cavanos; Vita 
S. Mocrinae, edidit Virginia Woods Callahan, 1952, pp. 
vir416. 


vol. VIII, 2: Epistulae, edidit Georgius Pasquali, editio al- 
tera, 1959, pp. xC1-98. Finito di 

vol. IX: Sermones. Pars 1: De mortuis, edidit G. Heil; De di ud 
pauperibus amandis oratio prima et altera, edidit A. van nella Tipografia Luigi Parma 
Heck; Contra usurarios, Contra fornicarios, In diem lumi. in Bologna 
num, In Sanctum Pascha (Vulgo: In Christi resurrectio. nell’Ottobre 1966 


nem III), De tridui inter mortem et resurrectionem Domi- 
ni Nostri Jesu Christi spatio (Vulgo: In Christi resur- 
rectionem I), In Sanctum et Salutare Pascha (Vulgo: In 
Christi resurrectionem IV), In luciferam sanctam Domi- 
ni resurrectionem (Vulgo: In Christi resurrectionem V), 
In ascensionem Christi, De deitate Adversus Euagrium 
(Vulgo: In suam ordinationemi), edidit E. Gebhardt; Ora- 
tio funebris in Meletium Episcopum, Oratio consolatoria 
in funere Pulcheriae, Oratio funebris in Flacillam Impe- 
ratricem, edidit A. Spira, pp. 400 circa (in bozze). 

vol. X: Sermones. Pars Il: De vita Gregorii Thaumaturgi, 
edidit G. Heil; De saneto Theodoro, edidit J. P. Cavar- 
nos; In sanctum Ephraem, edidit A. Spira; In loudem 
Basilii fratris, In sonetum Stephanum oratio prima et al 
tera, In XL martyres oratio prima et altera, edidit O. 
Lendle; Adversus eos qui castigationes aegre ferunt, De 
spiritu saneto sive In Pentecosten, edidit N. N.; Gregori 
quod fertur De deitate fili et spiritus sancti, edidit E. 
Rhein; Sermones dubii, edidit N. N. (in preparazione). 

Supplementum: Auctoris anonymi Sermones de creatione ho- 
minis et de paradiso (vulgo Gregorii vel Basilii quae fe- 
runtur orationes In illud: Faciamus hominem et De para 
diso), edidit Hadwiga Hòmer, pp. 150 circa (in prepa- 
razione). 

Indices locorum, nominum, omnium verborum, codicum, auxi- 
lio aliorum virorum doctorum post Hermannum Langer 
beck + Henricus Dérrie compilandos curavit. 2 volumina 
(în preparazione). 


